Chapitre V 


HEGEL 
LA GAUCHE HÉGÉLIENNE 
`- ET LE COMMUNISME ALLEMAND 


Ï. HEGEL 


« L'esprit va toujours de l'avant, car seul l'esprit est progrès. 
Souvent il semble avoir une défaillance, il semble s'être perdu ; mais 
opposé à lui-même intérieurement, il est, intérieurement, travail 
ininterrompu. Comme Hamlet dit de l'esprit de son père : « Bien 
travaillé, vieille taupe!. > Jusqu'à ce que, fortifié en lui-même, il 
défonce maintenant l'écorce de terre qui le séparait du soleil. > 


(Hegel, Leçons sur l'histoire de la philosophie, p. 685.) 


INTRODUCTION — UN HEGEL CONSERVATEUR ? 


La légende du vieil Hegel réactionnaire de Berlin, du philosophe 
d'Etat a longtemps Prévalu. Les formules célèbres de la Philosophie 
du Droit — ce qui est réel est rationnel, et ce qui est rationnel est 
téel — ne tendaienr-elles pas à légitimer complètement l'ordre 
établi 2.Si tout ce qui existe est fondé en raison, si le développement 
de l'Idée et l'autoformation du concept permettent de comprendre le 
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réel, l'image d'un Hegel conservateur semblait trouver sa justification. 
La description de l'État rationnel accréditait le mythe du penseur 
officiel de la monarchie prussienne. D'ailleurs, le système hégélien, 
de plus en plus figé à travers les analyses de la Philosophie du Droit 
et de la Philosophie de l'Histoire paraissait de moins en moins 
« penser la vie ». 

Image fausse contre laquelle s'insurgèrent en tout premier chef 
Marx et Lénine. Mais, déjà, Henri Heine avait su saisir le « Hegel 
secret », le penseur de la dialectique révolutionnaire. « Un jour que 
j'étais chagrin de sa formule : “ Tout ce qui est, est rationnel ”, il 
eut un sourire étrange et observa : “ On pourrait dire aussi : tout ce 
qui est rationnel doit être. ” C'est seulement plus tard que je compris 
ces façons de parler. » (Cité in Henri Heine, Pages choisies, p. 22.) 

Ce qui est rationnel doit être : Hegel ne sera jamais infidèle à ce 
principe. Et son enthousiasme pour la Révolution française, domi- 
nation de l'Idée sur les choses, ne décroîtra jamais, du séminaire 
de Tübingen aux Leçons sur la philosophie de l'histoire. Indice qui, 
déjà, peut nous signifier combien il est arbitraire de ranger Hegel 
parmi les penseurs réactionnaires. Une émotion sublime, dit Hegel, 
régna alors dans le monde. Le rationnel, le négatif qui ne cessaient 
de travailler souterrainement firent voler en éclats l'écorce des insti- 
tutions figées et « le vieil édifice d'iniquité ». La négativité qui 
poursuivait son labeur invisible se fit jour. « Depuis que le soleil se 
trouve au firmament et que les planètes tournent autour de lui, on 
n'avait pas vu l'homme se placer la tête en bas, c'est-à-dire se fonder 
sur l'idée et construire d’après elle la réalité, » (Hegel, Leçons sur la 
philosophie de l'histoire, p. 340.) Les lois de la Raison modelèrent 
alors le monde, dans cette expérience décisive et absolue de la 
liberté représentée par la Révolution. 

L'image du Hegel penseur de la Restauration doit donc être mise 
À distance. Représentant de la bourgeoisie progressiste, Hegel (comme 
l'ont montré les travaux de J. d'Hondt) ne rompit jamais, même à 
Berlin, les attaches avec les libéraux. 

Protégé par Altenstein et Schulze, tenu à l'écart par la Cour, il fut 
probablement en liaison avec le mouvement libéral et national de 
la Burschenschaft et intervint en faveur d'inculpés. Il s'avère à peu 
près certain qu'Hegel eut une correspondance clandestine. Dans le 
domaine de la vie comme dans celui de son œuvre, on peut, à 
juste titre, distinguer les aspects exotériques et ésotériques, et opposer. 
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à la figure traditionnelle du philosophe « prussianiste » celle du 
penseur qui sut, « au début du crépuscule », dans la grisaille d'une 
civilisation en train de mourir, discerner le travail de l'esprit. Ainsi 
l'oiseau de Minerve prit-il son vol. Hegel, à la lumière des études 
récentes, nous offre donc un visage bien différent de celui des 
clichés traditionnels. Philosophe au masque lui aussi, Hegel ouvrait 
la voie à des interprétations divergentes et contradictoires, 

La perspective d'Engels, dans Ludwig Feuerbach et la fin de la 
philosophie classique allemande, reste en partie tributaire d'une vision 
du système hégélien comme philosophie conservatrice. Certes, Engels 
met en relief la portée explosive de la dialectique, mais c'est pour 
aussitôt distinguer de certe méthode révolutionnaire un contenu 
modéré. « Les nécessités internes du système suffisent à elles seules 
à expliquer la mise au jour d’une conclusion politique très modérée 
à l'aide d'une méthode de pensée profondément révolutionnaire. » 
(Engels, Ludwig Feuerbach et la fin de la philosophie classique alle- 
mande, p. 19.) Noyau dogmatique et travail du négatif formeraient 
donc un ensemble contradictoire qui permettrait de comprendre l'évo- 
lution de l’hégélianisme et la formation de la Droite et de la Gauche 
hégélienne. L'opposition reprit la démarche, et les conservateurs le 
système. 

Antithèse factice et artificielle. Comment distinguer ainsi la forme 
et le contenu ? Il apparaît difficile de supposer l'indépendance des 
deux éléments, et d'ailleurs, on verra que le système lui-même contient 
des aspects progressistes. De la Real Philosophie à la Philosophie 
de l'Histoire, la méthode dialectique conduit à pulvériser les données 
immédiates. Le travail du négatif se répercute sur le contenu. A lin- 
térieur même d’une problématique bourgeoise, la force dissolvante 
de la dialectique met Hegel en mesure d'appréhender les contradic- 
tions de la société civile. Doctrine et méthode « ne sont pas sépa- 
tables par un triage sommaire > (H. Lefebvre). Le système lui-même 
véhicule, tout au long de l'œuvre de Hegel, une remise en question 
qui ensemencera la pensée de Marx. La philosophie de Hegel — Marx 
l'affirmait dans la Sainte famille — contient tous les éléments d'une 
critique des e conditions humaines >. 
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LA REAL PHILOSOPHIE 


La Real Philosophie (composée, on le sait, de deux manuscrits 
écrits à Iéna en 1803-1804 et en 1805-1806) se présente à certains 
égards comme le texte annonçant Marx de la manière la plus saisis- 
sante, Le concept de conscience pratique, la ruse de l’homme par le 
travail et l'instrument, l'aliénation de la société bourgeoise sont déve- 
loppés par Hegel selon une approche prémarxiste. 

« La conscience, en tant que chose existante face à d'autres choses 
existantes, c'est la conscience pratique. » (Hegel : La première philo- 
sophie de l'esprit, p. 94.) L'horizon humain se trouve donc, dès Ja 
Jenenser Real Philosophie, subordonné à une praxis. Cette praxis : 
celle du désir et du travail. Le thème que Marx explicitera dans les 
Thèses sur Feuerbach (toute vie sociale est essentiellement pratique) 
se dessine déjà dans la problématique de Hegel en 1803. Le désir 
humain s'oppose au désir animal. Ce dernier, simple destruction 
immédiate de l'objet, n'est pas concerné en tant que tel par la sphère 
de l'idéalité et de la conscience. L'objet disparaît purement et sim- 
plement. 

Avec le désir humain et le travail, interviennent la conscience et 
la fonction de transformation pratique du réel. « La relation pratique 
est une relation de la conscience. » En dénaturant l'objet, en l'arra- 
chant à l'être là, le travail permet à la raison de faire son œuvre. 
« L'acte de travailler est donné sous le mode de l'esprit. » La distance 
du désir animal au travail humain est celle de la poussée instinctuelle 
à la réflexion. Marx dira, de façon voisine, dans les Manuscrits 
de 1844 : « L'animal s'identifie directement avec son activité vitale. 
Il ne se distingue pas d'elle. Il est cette activité. L'homme fait de 
son activité vitale elle-même l'objet de sa volonté et de sa conscience. 
Il a une activité vitale consciente, » (Marx, Manuscrits de 1844, 
p. 63.) 

Le travail, énergie consciente, est une ruse (list) ou une tricherie 
(betrug). L'homme utilise la nature qu'il finalise. Le monde physique 
devient pour lui la médiation de sa volonté et de son activité intelli- 
gente. La puissance « aveugle » du réel se fait le moyen terme de 
l'intention humaine, L'homme objective ainsi ses fins dans la nature. 
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Hegel décrit, avant Marx, cette « ruse interposée ». La représentation 
idéale se projette dans l'objet. « La large face de la chose est attaquée 
par la pointe de la ruse. » Une même philosophie humaniste du 
travail se dessine chez Hegel et Marx. Par la ruse de la technique, 
l'homme dirige l'esprit vers la nature inanimée, Il la transmute en 
instrument de sa puissance. Alors que « l'abeille la plus experte » 
n'obéit pas à la forme de l'idéalité, l'homme exprime dans le travail 
et la technique la négativité et le logos. 

« La force des choses » prend l'homme à son propre piège. Ses 
tromperies le flouent. La tricherie de l'homme se retourne contre lui. 
(Hegel, Première philosophie de l'esprit, p. 126.) L'artifice de la 
machine rend le travail de plus en plus mécanique. 

La victoire sut la nature, la projection de la négativité par l'homme 
en dehors de lui-même dévient de l'intention initiale et butent contre 
un ordre aliénant. « Ce que l'homme gagne sur la nature en se la 
soumettant toujours davantage contribue à le rendre d'autant plus 
faible. » (Hegel, Première philosophie de l'esprit, p. 126.) Voici 
l'homme dupé par ses œuvres. 

En un renversement où la praxis est finalement domptée, le poids 
du réel établit une distance entre la libre négativité et son retentisse- 
ment pour l'homme. Hegel, dans la Real Philosophie I, préfigure 
à la fois le thème marxien de l'aliénation et celui de l'appauvrisse- 
ment du travailleur dans un circuit économique où la machine tend 
ses embûches à l'homme. L'intention aboutit à un travail qui, devenu 
mécanique, a de moins en moins de valeur. Parcellaire et séparé du 
monde vivant, morcelé et divisé : ces caractères du travail (abstrait 
et universel) font de la société civile le lieu de la « dépendance 
aveugle », « Le travail devient d'autant plus absolument mort, il 
devient le travail d'une machine, » (Hegel, Première philosophie de 
l'esprit, p. 128.) La division du travail et le système mécanique cernent 
l'individu « à la racine même de sa vie », 

Cet univers de l'opaque nécessité est celui de la domination de 
l'argent comme pouvoir aliéné des hommes. L'argent, faculté d'uni- 
verselle « permutation », renvoie à un système d'assujettissement 
qu'il symbolise tout entier. « L'argent est la possibilité de toutes les 
choses du besoin. » (Hegel, Première philosophie de l'esprit, p. 129.) 
Il représente le concept abstrait d'une société parfaitement abstraite, 
où l'inter-relation humaine n'est plus que « réalité morte », négation 
de la liberté concrète. Ainsi Hegel analyse-t-il la société bourgeoise 
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comme « vie qui, dans son mouvement, s'agite d'une manière aveugle 
et élémentaire » (Hegel, Première philosophie de l'esprit, p. 129). 
Sans doute Marcuse a-t-il raison de noter (Marcuse, Raison ei révo- 
lution, p. 123) que Hegel semble effrayé par la portée de ses descrip- 
tions. Quoi qu’il en soit, la dialectique de la société civile appelle 
l'Etat. L’ « animal sauvage » doit être réduit à l'obéissance. 

Ainsi, la division du travail et la machine développent l'homme 
de façon unilatérale, l'enfermant en un cercle étroit et borné. L'indi- 
vidu émietté ne s'incorpore à l'ensemble que sous l'effet du hasard 
et de l'obscur destin. En cette sphère de la « complète confusion » 
progresse la rivalité la plus frappante, celle de la richesse et de la 
pauvreté, qui charrie « la violence intérieure et la haine ». 

Tableau pénétrant où Hegel saisit la négativité presque encore en 
sommeil. Dès les cours de Iéna, la société civile apparaît comme 
lieu de genèse possible du conflit et de l'antagonisme de classe, L'éco- 
nomie capitaliste est pourtant encore, au début du xix° siècle, un 
monde où les antinomies (celles du moins qui naissent du heurt bour- 
geoisie-prolétariat) ne font que poindre. A l'intérieur de cette totalité 
qui inspirera souvent à Saint-Simon le sentiment d'un dynamisme 
harmonieux, la démarche dialectique permet à Hegel de détecter les 
oppositions. Ainsi, le premier système décrit-il cruellement et lucide- 
ment l'anarchie de l'existence moderne, la duperie de l’homme face 
à lui-même et face aux choses. 

Gardons-nous cependant de toute déformation de la pensée de 
Hegel. C'est dans le cadre d'une représentation bourgeoise, à partir 
d'une réflexion sur les économistes anglais — et tout particulièrement 
Adam Smith — que s'opère la conceptualisation hégélienne. Le 
« prémarxisme » de Hegel consista à capter une dialectique historique 
encore sourde à l'intérieur même d'une structure institutionnelle et 
d'une vision du monde qui ne pouvaient être que celles de la bour- 
geoisie. Hegel le dira plus tard. Un philosophe pense d'abord son 
époque. Il ne saurait s'abstraire de ce champ épistémologique et 
social. 

Le savoir philosophique interrogea et questionna donc la culture 
du moment. « L'œil du concept > appréhenda le sens de l'Esprit, en 
ses métamorphoses parfois obscures. Ainsi Hegel déclarait-il en 1806 : 
« Nous sommes situés dans une époque importante, dans une fermen- 
tation où l'Esprit a fait un bond en avant, a dépassé sa forme concrète 
antérieure et acquiert une forme nouvelle... Il se prépare une nouvelle 
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sortie de l'Esprit. C'est la philosophie qui doit en premier lieu saluer 
son apparition et la reconnaître. » (Hegel, Conférences de Iéna, trad. 
par A. Kojève, in Introduction à la lecture de Hegel, p. 7.) 


LA PHÉNOMÉNOLOGIE DE L'ESPRIT (1807) 


En 1807, la Phénoménologie explicite la genèse de l'Esprit à partir 
de ses formes inférieures jusque dans ses manifestations les plus 
élevées. La dialectique culmine dans le Savoir Absolu. L'idée de sys- 
tème se précise. « Le vrai est le tout. » La catégorie de totalité intro- 
duit au Savoir scientifique. Ce thème, d'une certaine manière, fondera 
la problématique de l'histoire chez Marx. Le devenir historique forme 
un tout. Les rapports sociaux sont analysables et significatifs à travers 
un ensemble. Un aspect particulier du réel ne prend son sens que 
rapporté à l'unité dernière. Les Cours sur la philosophie de l'histoire 
actualiseront encore plus nettement cet aspect de la dialectique. 

Totalisante, la dialectique exprime aussi « la puissance prodigieuse 
du négatif ». Car la vie de l'esprit, en son mouvement même, accepte 
le déchirement et la contradiction. Penser dialectiquement, c'est con- 
naître ce « séjour auprès du négatif ». Les deux aspects du travail 
de l'esprit, totalisation et inquiétude du concept, se réfléchissent l'un 
l'autre dans la montée vers l'Absolu. Marx héritera de ces deux 
dimensions. La pensée du tout est aussi « la vie qui porte la mort ». 

Or, pour l'homme le négatif prend la forme du travail et de l'his- 
toire. Marx, qui ignorait les textes de la Real Philosophie, saisit la 
réflexion hégélienne à partir de la phénoménologie de l'esprit. Ainsi 
naquirent, à la croisée des thèmes feuerbachien et hégélien, les 
Manuscrits d'économie politique et de philosophie. 

Toute histoire humaine commence, montre Hegel, avec le désir 
et le travail. Le désir, en tant qu'il est négation idéale et spirituelle 
d'une autre réalité humaine. Le travail, comme anéantissement du 
monde et formation de la conscience de soi dans la sphère de l’objec- 
tivité. 

Le désir, en son opération de négativité, n'affirme réellement son 
sens humain que s'il agit sur un autre désir. Le mouvement de l'alté- 
rité est constitutif de la genèse de la conscience de soi. « La conscience 
de soi est en soi et pour soi quand et parce qu'elle est en soi et 
pour soi pour une autre conscience de soi. » (Hegel, La phéroméno- 
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logie de l'esprit, t. 1, p. 155.) Elle n'existe donc qu'à travers le 
processus de la reconnaissance. 

Son acte de naissance : il se place à l'intérieur de rapports sociaux 
et presque, à la limite, de rapports de production, pourrait-on dire en 
langage marxien. Le travail permet à la conscience d'atteindre la | 
substantialité, Le pour-soi se fait aussi en-soi. L'esclave se libère 
non seulement par l'angoisse, mais par l'élaboration de la chose. Ainsi, 
à travers la lutte pour la reconnaissance, à travers la sphère historique 
du travail, la conscience de soi parvient-elle à la réalité. La Phénomé- 
nologie prolonge donc l'intuition profonde de la Real Philosophie. 
Au commencement était l'action. La conscience spéculative se voit 
définitivement subordonnée à la conscience pratique. La position 
même de la conscience de soi ne peut s'effectuer que dans le pur 
mouvement de la praxis, lorsque l'être, abandonnant toute spéculation 
ou contemplation, entreprend de « maudire le monde ». 

Moment décisif. Car, il s'agit tout d’abord de s'élever au-dessus de 
l'immédiateté de la vie, de répudier « l'enfoncement » dans l'épais- 
seur de la naturalité, et d'accepter le risque de mort. On sait que, 
dans cette lutte pour la reconnaissance, une des consciences reste 
engluée dans « l'expansion » vitale, alors que l'autre conscience se 
prouve son autonomie dans le renoncement total et sans ambiguïté 
à la vie. 

Intervient alors ce qui, pour la dialectique marxienne, jouera lé 
rôle d'agent premier dans la production de la conscience de soi : la 
formation par le travail. Le rapport du maître à l'objet est celui de 
la pure jouissance. En cette passivité d'un monde où s'interpose le 
réseau médiateur de l'esclave, le réel glisse pour le maître dans 
«< une mollesse sans obstacle ». 

Dure est la leçon des choses. Le maître a fui la népativité de 
l'esprit. S'étant détourné du « pouvoir étonnant du négatif », il s'est 
abimé dans l'inertie de l'être-à. En un renversement dialectique où 
le contraire se transmute en son contraire, l'esclave deviendra le 
maître du maître. La philosophie de l'histoire chez Marx est dès lors 
fondée. L'éducation par le travail engendre le pour-soi véritable. 

L'esclave, en effet, élabore le monde. Le travail, « désir réfréné », 
façonne la conscience comme il modèle les objets, en un semblable 
mouvement. La conscience authentique s'éveille alors, non dans le 
jaillissement capricieux de l'envie ou du souhait, mais dans le pénible 
effort de l'enfantement créateur. Juste retournement du réel, Lemaître 
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ne parvient. qu'au néant vide. Le valet, par l'opération du travail, 
contemple son visage dans le monde et trouve en dehors de lui le 
reflet de sa propre existence. Le premier, semblable à la belle âme 
qui se détourne de l'action et s'enferme dans la splendeur de son inté- 
riorité, devient une « vapeur sans forme », un fantôme qui flotte 
en deçà de route effectivité. L'esclave, au contraire, a conquis le 
moment essentiel, celui d'une réconciliation première de l'en-soi et 
du pour-soi. Il a dépassé l'angoisse, et se trouve confronté à sa 
propre manifestation extériorisée. 

La malédiction du travail est donc le théâtre de l'accomplissement 
humain, L'esclave forge sa conscience dans « la peur absolue » au 
sujet de la totalité de l'être. En cette expérience où tout vacille, et 
par la rude formation du labeur, l'Esprit progresse avec patience. Le 
monde historique s'organise : « Le travail est l'essence de l'homme, » 

Les Manuscrits économico-philosophiques de 1844 salueront cette 
leçon hégélienne, Le travail a été appréhendé dans la Phénoménolo- 
gie, « source et secret de la pensée de Hegel », comme la destination 
fondamentale de l'homme. Le destin de l'esclave qui déchire en 
travaillant l'opacité de la peur et de l'angoisse symbolise celui de 
l'espèce humaine. Travailler, c'est-à-dire se libérer en détruisant le 
monde : le message hégélien va, mêlé à celui de Karl Marx, fonder 
toute la modernité. 

« La grandeur de la Phénoménologie de Hegel et de son résultat 
final — la dialectique de la négativité comme principe moteur et 
créateur — consiste.. en ceci que Hegel saisit la production de 
l'homme par lui-même comme un processus, en ceci, donc, qu'il 
saisit l'essence du travail et conçoit l'homme objectif, véritable parce 
que réel, comme le résultat de son propre travail. > (Marx, Manus- 
crits de 1844, p. 132.) 

Hegel a donc saisi le devenir humain, comme une autocréation. 
Malgré la faute d'abstraction spéculative (celle-là même dont il sera 
question dans la Sainte Famille et qui consiste à engendrer des 
« êtres conceptuels abstraits » sortis de « l'éther du cerveau »), la 
philosophie hégélienne décrit la sphère où l'homme fonde sa vérité 
par la praxis, et la construction de l'essence humaine en iant que 
mouvement même de l'histoire. 
` Et d'ailleurs, la Phénoménologie est-elle réellement abstraite et 
wpéculative ? Le jeune Marx, en 1844, opère un renversement de 
« l'idéalisme hégélien » à partir de la problématique feuerbachienne. 
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Les Manuscrits, La Sainte Famille et L'Idéologie tenteront d'atteindre 
la Gauche hégélienne, censée s'agiter « dans le domaine de la pensée 
pure ». Par la suite, le jugement de Marx se nuancera davantage. 

Il apparaît donc arbitraire de poser le travail abstrait de l'esprit 
comme le seul travail reconnu par Hegel. La phénoménologie de l'es- 
prit, anthropologie concrète, dessine et enveloppe la « configuration 
des situations humaines réelles ». Etude de « l'homme intégral » 
(Kojève), elle peut être absoute du péché d’intellectualisme. Le travail, 
véhicule de toute socialisation, fonde et enfante la conscience de 
soi. 

Les Manuscrits reconnaissent finalement l'importance du tournant 
hégélien. Héritier du philosophe d'Iéna, Marx scella un pacte vital 
entre le communisme naissant et la dialectique de Hegel. « La cons- 
cience malheureuse, la conscience honnête, la lutte de la conscience 
noble et de la conscience vile, chacune de ses sections contient les 
éléments de la critique de domaines entiers comme la Religion, l'Etat, 
la vie civile.. » Marx, Manuscrits de 1844, p. 131.) 

La négati détruit le contenu figé des déterminations. En ceci 
elle représente l'arme de la critique absolue. Les Manuscrits, tout en 
faisant — à juste titre — de Hegel le représentant de l'économie 
politique moderne et bourgeoise admettent ce qui est dû à l'égard 
d'une méthode qui anéantit l'immobilité de l'étre-là. Ainsi le 
marxisme révolutionnaire aura-t-il toujours, nous le verrons, une 
étroite connexion avec le travail du négatif. La démarche dialectique 
appréhende les différentes images de la conscience et de l'histoire : 
la mégativité ou la xáðapois de l'esprit. Hegel transmettra à 
l'homme moderne cet explosif redoutable. 


LA LOGIQUE (1812-1816) 


En 1914, Lénine lit et commente la Science de la logique. Installé 
à Berne, il étudie l'apport du détonateur dialectique à la philosophie 
marxiste. Ainsi naîtront les Cahiers sur la dialectique. C'est dire la 
valeur que le mouvement communiste attribua à la Grande Logique 
de Hegel. A l'ancienne logique formelle, science de l'identité figée, 
est substitué le savoir du devenir de l'esprit. Derrière le « mysti- 
cisme » ou la « pédanterie >» hégélienne, Lénine discerne une contri- 
bution géniale à la théorie sociale. 


HEGEL 181 


* La dialectique n'est pas un travail subjectif. Tout au long de la 
Grande Logique, le rythme de la progression du concept apparaît 
comme l'activité même de la chose. La logique dialectique révèle un 
dynamisme immanent au réel. 

Le concept se pousse, avance par l'opération du négatif. L'idée 
concrète est le fruit d'un négatif à son tour nié. « L'âme dialecti- 
que » ne détermine pas une destruction pure et simple. La négation 
de la négation va au-delà de la simple dissolution du réel. Le 
négatif appelle le positif. Le fameux dépassement hégélien resterait 
incompréhensible si le terme nié et conservé n'était porté vers une 
existence moins immédiate, plus riche et plus profonde. Dans le 
cheminement du concept, deux termes surgissent. Le second sera 
négation du premier. Arriver à concevoir l'un par l'autre et dans 
l'autre, « maintenir le positif dans son négatif » : telle se déploie 
la démarche de la raison dialectique. Ainsi le triptyque être-néant- 
devenir garde-t-il les déterminations niées. 

La dialectique ne fonctionne donc pas comme dissolution sceptique 
et relativiste, comme « négation nue ». On voit l'intervalle qui sépare 
le travail dialectique du « négativisme ». A l'indissoluble unité du 
négatif et du positif, à la réciprocité des deux termes, s'oppose le non 
d'une dialectique libertaire. La dialectique de Hegel est réconcilia- 
tion. Elle comprend, intègre les différents moments. Semblable en 
cela à l'ontologie spinoziste, la philosophie hégélienne n'attribue pas 
au faux une réalité positive. Il est simplement unilatéralité, caractère 
partiel du réel, vue fragmentaire de l'existence. Le phénomène 
supprimé en tant que vérité immédiate manifeste la progression vers 
une sphère concrète et riche. La dialectique unifie dans sa marche 
vers l'esprit les figures particulières. Il y a, au sein même de ce 
mouvement, une affirmation profonde puisque l'Absolu, imma- 
nent à la sphère de la contradiction, « finalise » la montée du 
Concept. 

Si toute réalité séparée renvoie à la totalité qui l'enveloppe, si la 
synthèse donne son sens à la dialectique, si le moment est incom- 
préhensible sans l'immanence du tout qui l'éclaire et qu'il manifeste, 
on comprend l'axiome fondamental de la dialectique hégélienne : 
toutes les choses sont en elles-mêmes contradictoires. Ce principe se 
révèle inextricablement lié à l'affirmation et à l'unification dernière. 
La dialectique hégélienne fait appel à trois termes, à une triade. Les 
antinomies se résolvent et les contradictions ne sont pas privilégiées 
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aux dépens de la philosophie unitaire. Penser la vie, c'est intégrer les 
antinomies dans le mouvement d'autocréation de l'Esprit. E 

Réfléchir l'existence. Recueillir les déterminations concrètes dans 
leur variété et leur richesse inépuisable. Comment les principes 
fondamentaux de l'ancienne logique eussent-ils pu remplir-ce pro- 
gramme ? Figeant la vie à travers la catégorie de l'identité, ils_trans- 
formaient tout être en chose morte, la réalité en une ossature et en, 
un squelette inerte. i 

Lénine rend hommage au caractère révolutionnaire de la dialecti- 
que conçue comme dynamisme enveloppant contradictions et antino- 
mies, comme pensée de la négation, et de la négation de la néga- 
tion. « Le mouvement et le mouvement interne, le changement, le 
mouvement et la vie, qui croirait que c'est là l'essence de l'hégélia- 
nisme, de cet abstrait et abstrus (lourd, absurde) hégélianisme ? » 
(Lénine, Cahiers sur la dialectique de Hegel, p. 198.) ; 

Subjective, dit-on ordinairement, est la contradiction. La pm 
commune se garde de la considérer comme autre chose qu'une 
croûte superficielle, un épiphénomène anecdotique, une vaine- et 
inessentielle broderie. La contradiction ou l'apparence : le bon sens 
vulgaire fait sien ce postulat. 

Hors de la contradiction cependant, point de mouvement ni de 
vie. La simple tendance vers, le dynamisme en tant que tel, supposent 
le choc des deux termes et l'affrontement antinomique. Méeuoc, 
disait Héraclite, est le père de toutes choses. Mortels sont les immor- 
tels et immortels les mortels. Et, quand Homère prie pour que 
cesse l'affrontement, il ignore que la fin de la discorde aurait pour 
sens et pour résultat ultimes la mort de l'univers. Alors « toutes! 
choses périraient », dans la disparition des tensions opposées. 

La dialectique hégélienne retrouve le conflit comme l'âme du 
« réellement réel ». Les fragments de l'être, signes d'une totalité 
immanente, deviennent sans cesse autres qu'ils ne sont. Parcelles du 
feu vivant, ils entrent en mouvement parce que la contradiction 
les meut. Hegel, en saisissant le positif dans le négatif, rejoint la 
vieille idée héraclitéenne de l'harmonie des opposés. Si le néant et! 
l'être se réconcilient dans le devenir, c'est parce que l'accord est une 
loi aussi fondamentale que le conflit. 

Par conséquent, la logique de l'existence inclut la contradiction 
comme source de la progression. « La contradiction ne doit pas être 
considérée comme une simple anomalie qui s'observerait ici où là, 
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mais elle est le négatif dans sa détermination essentielle, elle est 
le principe de tout mouvement spontané, lequel n'est pas autre chose 
que la manifestation de la contradiction. » (Hegel, Science de la 
Logique, t. 2, p. 68.) Le chemin d'en haut n'est rien sans le chemin 
d’en!bas. Les couples de termes extrêmes s'appellent réciproquement 
et se nient. De la négation de cette négation naît la vie. Contradiction 
qui ne se trouve pas seulement donnée dans le temps, à un moment 
ou à un autre du devenir, mais à l'intérieur du même point temporel. 
Les dialecticiens de l'Antiquité avaient finalement raison, déclare 
Hegel. La mort se découvre ainsi comme forme de la vie et récipro- 
quement. Que toute réalité possède en même temps l'être et le non- 
être ne doit pas nous conduire à nier le mouvement car ce dernier 
est précisément « la contradiction dans son existence visible ». 

Dans le À = A, dans l'identité pure et simple, ne se manifestent 
encore ni l'existence ni l'inquiétude. L'esprit est mouvement. Saisi 
d'effroi devant cette négativité et ce flux, il préfère n’appréhender 
dans le réel que des essences figées. Les principes de la logique 
ordinaire satisfont à ce goût pour l'immobilité sans vie. Et, pourtant, 
le négatif renaît éternellement. Il creuse. Derrière l'arrêt et le 
sommeil, l'esprit pousse, et la contradiction recommence de vivre. 
La négativité rejaillit du tombeau où elle semblait enclose. 

« Les exemples les plus banals, haut et bas, gauche et droite, père , 
et fils, et ainsi de suite à l'infini, contiennent les deux opposés en un 
seul terme... Les contraires ou opposés contiennent la contradiction, 
pour autant qu'ils se rapportent négativement l'un à l'autre, sur un 
point donné ou pour autant qu’ils ne neutralisent réciproquement ou 
sont différents l'un à l'autre, > (Hegel, Science de la logique. t.2, 
p. 69.) 

« Grise, mon ami, est toute théorie et vert est le bel arbre de la 
vie » (cf. J. d'Hondt, Hegel philosophe de l'histoire vivante, p. 7); 
la phrase célèbre de l'écrivain convient à la passion de compréhen- 
sion totale du projet philosophique de Hegel. L'arbre de la vie, 
justement parce qu'il est source jaillissante, création permanente, 
contient en chaque détermination son germe négatif, sa semence 
contradictoire. Le flux de la réalité chasse ainsi la froide inertie. 
À cette quête de l'existence intégrale, à cette âme dialectique, voulant 
rejoindre l'être dans son ensemble, Kierkegaard, on le sait, rétorquera 
que, dans le réseau des concepts, meurent la vérité et le concret. 
Reprôche auquel la dialectique de La Phénoménologie de l'Esprit 
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avait répondu par avance : le concept est le plus vrai. Seul lé A6yoc 
est réel. Et l'immédiateté se révèle finalement la nuit où toutes les 
vaches sont noires, 

La logique dialectique se donne par conséquent comme une 
« logique de la vie et du mouvement ». 1812 et 1816 : dates 
cruciales dans l'évolution de la pensée, que Lénine salue comme une 
plaque tournante dans la contribution de la philosophie au mouve- 
ment révolutionnaire. La dialectique pose l'inachèvement des données 
qui appellent l'énergie de la praxis. Et ce n'est pas accidentellement, 
mais bien de façon nécessaire, que la Grande Logique réconcilie la 
spéculation er l'action, la théorie et la pratique. 

« L'idée du mouvement universel et du changement (1813-Logi- 
que) est pressentie jusqu'à son application à la vie et à la société. 
Appliquée à la société avant (1847) d'être démontrée dans son 
application à l'homme (1859). » (Lénine, Cahiers sur la dialectique 
de Hegel, p. 199.) 

Trois moments fondamentaux : La Logique — les travaux prépa- 
ratoires au Manifeste — enfin en 1859, la Contribution à la critique 
de l'économie politique. La liaison vivante de la totalité du réel est 
posée dès 1813. Dans le triple mouvement de la dialectique — affir- 
mation — négation — négation de la négation ou position d'une 
synthèse supérieure — la vie de l'esprit s'édifie, requérant le moteur 
de la praxis, la contribution de l'homme à l'évolution historique. 

Idée riche et féconde, Certes, Kant introduisait déjà des postulats 
de la raison pratique, subordonnant à l'exigence morale et à l'impé- 
ratif catégorique la croyance en Dieu et en l'immortalité. Du devoir 
se trouve déduit un postulat qui est objet de foi (« au savoir j'ai 
substitué la croyance »). Mais, avec Hegel, l'indissoluble unité du 
savoir et de l'idée pratique devient l'exigence même de la vie de 
l'Esprit. 

Marx héritera de cette affirmation de la Grande Logique de Hegel. 
Saisir le monde non point comme objet d'intuition mais comme 
l'effort d'une praxis, l'appréhender comme le résultat de l'activité 
sociale : cette grande vérité des Thèses « ad Feuerbach » découle 
d'une certaine façon d'une réflexion sur la logique de Hegel. « Les 
philosophes n'ont fait qu'interpréter le monde. Il s'agit maintenant 
de le transformer. » Le critère de l’action ne fut nullement étranger 
à la dialectique hégélienne. 

L'idée se convertit alors en idée pratique. Elle retrouve le chemi- 
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nement de l'action. Le concept tend à s'extérioriser, à façonner le 
monde ét les choses. En tant que mouvement vers, il fera irruption 
dans l'histoire pour s'accomplir. L'esprit — tout en s'aliénant — 
rentre donc en possession de lui-même par l’action. Ainsi, le Bien est 
cette réalité externe, la célébration des noces du concept et de l'être 
objectif. 

Aussi fausse que la légende d’un Hegel réactionnaire, philosophe 
des Restaurations de 1815, symbole des Régimes de remise en ordre 
et de la Sainte-Alliance (et d'ailleurs, remarque d'Hondt, comment 
Hegel eût-il pu être ce penseur d’un retour aux structures anciennes, 
lui qui concevait la vie de l'esprit comme progrès ?), aussi fausse 
que ce cliché est l'image traditionnelle de la philosophie hégélienne 
comme pure spéculation idéaliste. Certes, le concept agit comme 
moteur du réel, mais il se manifeste, s'aliène, s'avère la mobilité 
même. Par la négativité, donc par l'action, l'Absolu se construit et 
dé l’ « Absolu, nous devons dire qu'il est essentiellement Résultat, » 

Spéculation idéaliste ? S’exprimerait là non point la doctrine du 
vrai Hegel mais la momie embaumée des vieux hégéliens qui conser- 
vèrent la théorie du philosophe selon la lettre, et non selon l'esprit. 
Le jeune Engels se montrait fort lucide en 1842 : « Ce sera notre 
affaire que de continuer son mouvement de pensée et de protéger la 
tombe du grand maître contre les outrages. » Continuer la pensée 
de Hegel en fonction du message profond, n'était-ce point aller et 
chercher, hors du domaine de l'abstraction ? 

Quant à Marx — Le Capital (Postface de la 2° édition) — il 
saisira dans la dialectique hégélienne un principe de scandale pour 
Ja classe dirigeante, une abomination selon le jugement bourgeois. 
Elle est « essentiellement critique et révolutionnaire », à condition 
évidemment de la replacer sur ses pieds. Méthode discutable pour 
appréhender Hegel, que cette distinction du noyau mystique et de 
(l'aspect rationnel. 

Même sans cette remise de la dialectique dans le droit sens marxien, 
on peut dire que la philosophie hégélienne nous entraîne hors de tout 
idéalisme abstrait et de tout dogmatisme. Pensée concrète, la 
réflexion de Hegel introduit et la praxis et la dimension critique. 
Cela ne saurait nous étonner. Que lon pense au Hegel passionné 
:d'actualité, admirateur des principes révolutionnaires ou de Napo- 
léon, « âme du monde ». Ce Hegel qui fait chaque jour à la 
lecture des journaux sa « prière du matin réaliste » n’est point 
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évidemment un contempteur de l'existence. Loin de toute abstraction 
vide, la dialectique conduit à mettre en relief un des besoins essen- 
tiels de l'esprit humain : changer le monde. 

Plus tard, dans les Cours d'esthétique, le concept de praxis sera de 
nouveau exprimé clairement. L'homme prend essentiellement cons- 
cience de lui par la pratique, lorsqu'il ôte à l'univers « son caractère 
farouchement étranger » et y retrouve le sceau de l'esprit humain. 
Ainsi, l'enfant qui jette des pierres dans l'eau et admire les cercles, 
s'enthousiasme devant la vision de son pouvoir sur les choses. 

La Phénoménologie, la Logique et les Cours d’Esthétique conver- 
gent. Il y a unité de la connaissance et de la praxis. L'oiseau de 
Minerve prenant son vol indiquera aux successeurs le nouveau 
chemin de la pensée spéculative. Elle est « effort » et enfante l’action. 
La dialectique, dans le cheminement vers l'Idée Absolue, engendre 
l'identité du Vrai et du Bien. 

Cette dialectique vivante, scandale aux yeux de la bourgeoisie 
puisqu'elle capte le « mouvement même », sera de plus en plus 
fossilisée par les épigones de Marx. Rendant définitivement rigide et 
sclérosée l'interprétation par moments discutable de ce dernier, ils 
se borneront à analyser la dialectique à travers le thème du « renver- 
sement ». Tel sera l'impérialisme de la dialectique de la nature, 
logique figée et fausse caractéristique du matérialisme vulgaire et du 
Diamat, aux antipodes de la négativité hégélienne. A l'idéalisme 
hégélien, gros en fait du poids des choses, s'oppose cette vision 
unilatérale et réductrice. La liberté, c'est-à-dire le négatif, c'est-à-dire 
la vie : la grande leçon, parfois oubliée, de Hegel. 


LA PHILOSOPHIE DU DROIT DE BERLIN 


La Philosophie du Droit de Berlin est à cet égard un des textes où 
la richesse de la dialectique de l'Idée s'affirme avec le plus de force. 
« La Philosophie du Droit est foncièrement matérialiste dans sa 
méthode. Hegel y expose, paragraphe après paragraphe, l'infrastruc- 
ture sociale et économique de ses concepts philosophiques. C'est de 
l'Idée, certes, qu'il fait dériver les réalités économiques et sociales, 
mais l'Idée est appréhendée en leurs termes et en porte la marque dans 
tous ses aspects. » (Marcuse, Raison et révolution, p. 227.) 

Et pourtant, on le sait, la parole de La Philosophie du Droit appa- 
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rut souvent à l'exégète comme le lieu d'une vérité immobile ou rétro- 
grade, comme le pur dogmatisme de l'idée et du concept. 

Commentaire critique né d'abord d'une fausse interprétation de la 
préface de l'œuvre. L'image de la chouette de Minerve a, tout au 
contraire, montrent les travaux récents (cf. J. d'Hondt, op. cit, 
p. 155) wne fonction révolutionnaire, Le philosophe décrit, non point 
la fin du monde, mais la caducité d'une civilisation. Hegel émet un 
constat et un diagnostic. Une culture disparaîtra bientôt. Une forme 
nouvelle d'existence émergera. Hegel ne pouvait signifier ceci exoté- 
riquement. Il est au contraire remarquable que la censure prussienne 
ait pu laisser se manifester ce « sinistre hululement >. A Ja suite de 
cette société menacée et mortelle allait surgir une autre modalité du 
devenir de l'Esprit. 

Car il s'agit (et cette formule tout comme la précédente s'affirma 
aux commentateurs comme équivoque et obscure) de reconnaître la 
rose dans la croix de la souffrance présente, de la saisir dans un 
devenir déchiré. « Reconnaître la raison comme la rose dans la croix 
de la souffrance présente et se réjouir d'elle, c'est la vision ration- 
nelle et médiatrice qui réconcilie avec la réalité. » (Hegel, Principes 
de la philosophie du Droit, p. 44.) 

Hegel, à Berlin, peint dans le crépuscule la nouvelle Raison en 
train de naître. Le monde en déclin, le regard du philosophe per- 
mettra de le rejeter vers un autre rivage. Hegel se fait l'annonciateur 
et lé porte-parole de la civilisation bourgeoise, peut-être même post- 
bourgeoise. Dans une Allemagne économiquement retardataire, pour- 
vué d’une classe moyenne faible et timorée, il tourne ses regards vers 
Ja France et l'Angleterre, pays qui symbolisent chacun une révolution. 
Lå pensée de Hegel possède donc un caractère résolument progres- 
siste. La forme féodale est condamnée. Hegel décrira la société civile. 
Mais, philosophe de l'univers bourgeois, il en discernera essentielle- 
ment l'aspect négatif et déjà porteur de tempêtes. (Marcuse, Raison 
et révolution, p: 225 sq.; Garaudy, Dieu est mort, p. 56 sq.) 
Vauteur de La philosophie du Droit retrouve en certaines analyses, 
l'esprit de la Real Philosophie. Le monde bourgeois doit être dompté. 
Il appelle un principe régulateur : l'Etat. La fonction de ce concept 
— ne semble donc nullement réactionnaire chez Hegel. Il comprend que 

les soubresauts du régime capitaliste réclament une loi d'organisation. 

La société civile fait partie des avatars de l'Esprit. L'Etat-en-soi et 
« pour-soi donnera une forme à ce monde sauvage, mettra de l'ordre 
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dans ce chaos où les individus, les professions et les classes sociales 
s'affrontent en des conflits permanents. L'univers de la richesse, celui 
d'Adam Smith et des économistes anglais, ne saurait être l'ultime 
palier. « L'idée morale objective » met fin aux divisions et aux 
antinomies de la société civile. 

Il faut partir de l'état du besoin. « Le but égoïste fonde un système 
de dépendance réciproque qui fait que la subsistance, le bien-être et 
l'existence juridique de l'individu sont mêlés à la subsistance, au 
bien-être et à l'existence de tous... Ils se fondent sur eux et ne sont 
réels et assurés que dans cette liaison. » (Hegel, Principes de la phi- 
losophie du Droit, p. 218.) 

S'établirait-il une unité et une réciprocité entre les besoins égoïstes 
de l'individu et ceux de la communauté ? L'harmonie économique 
serait-elle le lot du régime bourgeois ? Hegel ne décrit la liaison que 
pour mieux mettre en relief son intégration dans l'ordre de l'opaque 
enchaînement. L'Universel domine aveuglément la « particularité » 
subjective. Si le bien-être individuel et celui du tout semblent se déter- 
miner réciproquement, cette coexistence se dévoile comme #écessité, 
non comme liberté, Le destin de tous est forme de celui de chacun 
en cette sphère de la dépendance bornée. Marx le redira : le régime 
bourgeois ne fonde qu'une pseudo-unité : celle de l'aliénation éco- 
nomique où « l'emboîtement » des intérêts échappe au contrôle 
humain. Le projet collectif se présente avec la puissance des nécessi- 
tés naturelles, déjouant les choix et les desseins conscients des indi- 
vidus. De ce « système atomistique » où l'ensemble et les « miettes » 
se rejoignent sans véritable cohésion, on peut dire qu'il est le lieu 
de l'égoïsme déchaîné. « La société civile présente dans ses opposi- 
tions et ses complications aussi bien les spectacles de la débauche 
que la misère. » (Hegel, Principes de la philosophie du Droit, p. 185.) 
L'antinomie du luxe et de l'indigence émane d’une société qui stimule 
et aiguillonne éternellement les désirs. Vision prophétique où Hegél 
décrit la reproduction permanente des besoins. La ruse de la raison 
édifie l'esprit à travers cette « immense masse » de convoitises et de 
penchants en renaissance ininterrompue. 

On perçoit donc à la fois une perspective qui prolonge l'économie 
politique — science du travail humain (Smith, Ricardo, Say) —, le 
thème du travail formateur, donnée essentielle de cette discipline, et, 
d'autre part, une vision historique où l'économie et son point de 
vue partiel se trouvent, dans une certaine mesure, dépassés. Au sein 
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de la société civile règne un égoïsme sans bornes. Le luxe prolifère ; 
s'opère un processus de complication et de raffinement indéfini des 
besoins se dénaturalisant, s'embrouillant et s'entortillant en des rami- 
fications inextricables. En même temps, la société civile engendre une 
& augmentation infinie de la dépendance et de la misère ». 

La paupérisation est, par conséquent, l’autre face de la richesse. 
L'ouvrier qui œuvre sur la matière n'a affaire qu'à la « dureté abso- 
lue ». Déshumanisé, il est presque cette matière. Production et travail 
deviennent de plus en plus abstraits. A l'abstraction du besoin corres- 
pond celle de la création économique. Les mouvements de la richesse 
et du capital parachèvent le monde bourgeois. Ainsi se creuse pro- 
fondément « l'inégalité des fortunes et des aptitudes individuelles », 
Cette loi de l'inégalité régit la structure sociale, organisée en classes 
opposées, Vérité énoncée par l'Encyclopédie : « L'histoire de la poli- 
tique intérieure d'un pays se réduit à l'histoire de la formation des 
classes, des conflits juridiques qui opposent les individus à ces classes, 
des antagonismes des classes entre elles et avec le pouvoir central. » 
(Cité par Fleischmann, La philosophie politique de Hegel, p. 222.) 

La scission de la société s'offre au regard du philosophe. Les classes 
surgissent de façon fatale. La forme conflictuelle déchire le régime 
bourgeois. Chacun travaille pour la richesse de tous, mais le proléta- 
tiat (la « plèbe », dit Hegel) va naître du processus même qui déter- 
mine l'abondance. L'opposition entre l'homme et l'homme connaît 
alors son paroxysme. À un pôle, l'accumulation de la richesse. A un 
autre, l'accumulation de la misère. La dialectique de la société civile 
conduit non seulement à une réalité « atomistique » mais à la for- 
mation de ces contraires que sont le prolétariat et le capital. Cette 
loi du développement historique, Hegel l'énonce vingt-sept ans avant 
le Manifeste, à une époque où les grandes insurrections ouvrières 
étaient encore inconnues. Découverte géniale puisqu'il faudra atten- 

dre encore une décennie pour qu'éclatent et progressent les flambées 
de révoltes : Hegel put juger une société d'après ses germes. Les 
poussées à peine perceptibles, il sut les déceler et les peindre. 

La société civile, ou l'expression la plus aiguë des malheurs de 
l'esprit. On sait combien le rêve grec hanta Hegel. Monde de l'unité 
et de la synthèse paisible, la Grèce fut le « paradis de l'esprit 
humain ». L'homme y était réconcilié avec lui-même, et le citoyen 
avec l'individu. IléAuc et existence individuelle formaient un tout. 
La société civile, aspect pur de la scission, monde de l'aliénation 
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et de la division, contraste avec cette belle harmonie. La dialectique 
économique mène d’une part au colonialisme, d'autre part à l'Etat 
rationnel. Le monde bourgeois trouvera en dehors de lui une règle 
destinée à l'unifier. Au particulier doit succéder l'intérêt universel. 
Hegel perçoit que les contradictions bourgeoises appellent « la fin 
positive de l'aliénation ». Il appréhende la Raison dans le devenir 
tragique, dans le « calvaire historique ». 

Si la résolution du mystère de l'histoire se dessine à travers le 
crépuscule et la grisaille du présent, impossible cependant de mini- 
miser l'apport de Hegel comme « légataire universel de la culture 
occidentale » (Châtelet) et bourgeoise. On peut, à la rigueur, souli- 
gner l'infrastructure progressiste ou libérale de la conception hégé: 
lienne de l'Etat. Il reste que le Système de la Science chez Hegel 
conserve le thème de la rationalité de la propriété privée. Hegel, 
tout en dévoilant l'action du négatif, tout en révélant les progrès du 
devenir historique, en saisissant les antinomies de la société civile, 
demeure, sous un certain angle, le porte-parole de la bourgeoisie. La 


propriété privée est rationnelle, « C'est seulement dans la propriété | 


que la personne est en tant que raison. » 

On voit combien se révèle ambiguë une pensée qui, à Ja fois, 
dénonce l'enfermement de la société civile (les individus travaillent: 
Mais ils réalisent le projet de la Raison, le programme qu'ils devaient 


accomplir, les desseins profonds de l'histoire. En langage marxien, 


ils sont aliénés. Leur activité économique renvoie à autre chose qu'à 
ce qu'elle semble d'abord signifier), une réflexion qui, par conséquent, 
condamne le monde bourgeois, et qui, d'autre part, fait de la pro- 
priété privée une émanation de la Raison. 

Toute l'époque contemporaine s’alimentera à cet enseignement par: 
fois équivoque, riche de plusieurs dynamismes sociaux. Enseignement 
qui pensa ce qui est, et parfois l'au-delà de ce qui est. 

< Concevoir ce qui est, est la tâche de la philosophie. Car, ce qui 
est, c'est la Raison. En ce qui concerne l'individu, chacun est le fils 
de son temps. De même aussi la philosophie, Elle résume son temps 
dans la pensée. » (Hegel, Principes de la philosophie du Droit, p. 43.) 
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LA PHILOSOPHIE DE L'HISTOIRE 


La Philosophie de l'Histoire — comme les Principes de la philo- 
sophie du Droit — fut l'objet de commentaires sévères. Les Principes 
de 1821 et les cours publiés en 1837 appartiendraient à la partie la 
plus durcie et la plus sclérosée de Hegel. 

Jugement partiel et rapide. De même que les Principes contiennent 
bien souvent d'étonnants éclairs et une perspective voisine de celle 
des travaux de jeunesse, de même la philosophie hégélienne de l'his- 
toire élabore une problématique qui est celle de la vie même. 

Tout moment se trouve éclairé par la totalité qui l'enveloppe, les 
divers aspects d'une configuration historique acquièrent un sens à 
l'intérieur d'une structure commune : ces vérités seront d’abord lac- 
quis des Leçons. Il faut donc en revenir à Hegel, même si — et 
surtout — le développement par Marx et Engels de cette partie du 
savoir tend à masquer l'apport hégélien. Saisir l'expérience historique 
dans son mouvement interne : telle est essentiellement la signification 
de la Doctrine de Hegel. « L'épopée de l'Esprit » forme un tout. 
Ainsi Engels remarquait-il que ce qui distinguait le mode de pensée 
hégélien de celui des autres philosophes était le sens historique sous- 
jacent à l'étude des figures de la conscience. « Il fut le premier à 
essayer de montrer gl y a dans l'histoire un développement, un 
enchaînement interne. » 

Lenteur de l'histoire : l'Esprit progresse en rusant, grâce à des 
matériaux qui serviront de moyens termes à son édification. Dur 
effort où se manifestent parfois des reculs à travers les « périodes 
de barbarie > ou les stagnations de l'esprit. (Hegel, Leçons sur l'his- 
toire de la philosophie, p. 83.) 

L'histoire est rationnelle : Marx reprendra cette vérité, Elle possède 
un sens, une direction, une logique interne. Elle ne se réduit point à 
une accumulation d'événements sans finalité, Pour < l'œil de l'esprit », 
elle apparaît comme le terrain où les phénomènes s'engendrent néces- 
sairement les uns les autres. L'Absolu se réalise par ce cheminement 
qui exclut le hasard. 

« La seule idée qu'apporte la philosophie est la simple idée de la 
Raison — l'idée que la Raison gouverne le monde — et que, par 
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conséquent, l'histoire universelle s'est elle aussi déroulée rationnelle- 
ment. » (Hegel, La Raison dans l'Histoire, p. 47.) 

Processus nécessaire. Car le réel est le lieu où doit s'accomplir la 
Présence divine. Les événements — et leurs séries causales — annon- 
cent l'Esprit universel. Rien de fortuit. Tout s'enchaîne en une marche 
rigoureuse. L'Esprit, c'est-à-dire le Tout, se fait. « Une fin ultime 
domine la vie des peuples. La Raison est présente dans l'histoire uni- 
verselle, non la raison subjective, mais la Raison divine, absolue. » 
(Hegel, La Raison dans l'Histoire, p. 49.) La réconciliation finale se 
dessine comme Je but de l'histoire. Tout se passe rationnellement, 
en des relations de cause à effet où se tisse l'Esprit absolu. Dans ce 
développement on peut lire en filigrane la dialectique marxienne de 
l'homme. 

Le devenir historique s'affirme irréductible à l’autorépétition. La 
nature est résurrection de la vie qui se reproduit éternellement sem- 
blable. L'histoire est progrès, formation et travail, devenir toujours 
nouveau et non point identité. 

La Raison utilise l'homme, passions et intérêts agissant comme 
instruments du logos. Les hommes croient réaliser leurs buts. Ils 
ne sont que l'outil de l'Esprit. Marx ne dira point autrement : les! 
projets humains échappent à l'intention initiale. Ils apparaissent autres 
qu'ils ne furent. Ruse de l'histoire qui engloutit finalement l'homme. 
L'Esprit du monde naîtra grâce à des agents inconscients du but qu'ils 
extériorisent, par le moyen des désirs et des intérêts particuliers 
détournés de leur direction. 

« Dans l'histoire universelle, il résulte des actions des hommes 
quelque chose d'autre que ce qu'ils ont projeté et atteint. » (Hegel, 
La Raison dans l'Histoire, p. 11.) 

Chez Hegel comme chez Marx, l’action renvoie finalement à un 
résultat qui n'a nullement été voulu. Les intentions humaines actua- 
lisent dans le premier cas l'Esprit divin, et accomplissent chez Marx 
les lois historiques immanentes au réel. Marx utilisera donc le même 
schéma explicatif dans un contexte différent. La sphère de la pro- 
duction bourgeoise aliène l'homme. Son travail devient alors étranger 
à lui-même. L'être trouve dans son objectivation une image faussée 
de ses projets. Les buts humains, déviés de leur finalité, aboutissent à 
des conséquences qui se retournent contre l'individu. Ainsi l'argent. 
Créé par l'homme, outil de l'homme, il existe finalement contre lui 
et l’opprime. Vérité marxienne issue de Hegel, 
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Il se manifeste donc un décalage constant entre le fait premier et 
ce qui en résulte socialement, porteur d’autres significations. Si le 
capital s'est métamorphosé en une réalité complètement autonome, 
qui fait de l'argent comme le poirier fait des poires, c'est parce que 
la possibilité de « choc en retour » se trouve toujours donnée, 
L'argent domine l'homme. Produit de ses produits, ce dernier voit 
finalement surgir en face de lui son activité changée en une force 
indépendante, opaque et rigide. L'humain sécrète l'inhumain. Pro- 
blématique tout entière contenue dans Hegel. Le fétichisme du capital 
exprime cette extériorisation de l'homme floué par lui-même et 
confronté à des « fétiches » exerçant une autorité souveraine. 

« L'action immédiate, disait déjà Hegel, peut contenir quelque 
chose de plus vaste que ce qui apparaît dans la volonté et la cons- 
cience de l'auteur... La substance de l'action (et par conséquent l'action 
elle-même) se retourne contre celui qui l'a accomplie. Elle devient 
pour lui un choc en retour qui le ruine... » (Hegel, La Raison dans 
l'Histoire, p. 112.) 

L'action divine emploie les hommes comme moyens dans l'exécu- 
tion de ses plans. Héros et individus historiques forgent l'Universel 
à travers les buts particuliers, se révélant des outils de la Raison 
divine. 

Il existe donc une ressemblance certaine entre les deux structures 
explicatives, Marx dégagera le sens précis de l'aliénation à l'intérieur 
de rapports sociaux donnés. Le fameux concept de « ruse de la rai- 
son » s'identifiera chez Marx aux pièges de l'infrastructure écono- 
mique. 

Ainsi se développent les artifices de « l'Esprit caché ». Sa réalisa- 
tion progressive dans le monde nécessite les passions des grands 
hommes. L'Idée, montre Hegel, ne s'expose donc point au conflit. 
« Elle se tient en arrière hors de toute attaque. » 

L'histoire : nous devons la considérer comme le lieu de la dépos- 
session humaine. Les individus ne sont guère que des agents. Le vé 
table moteur : l'Esprit. Il tend à naître à la lumière, non point à 
travers une calme identité (seule la nature étant à même d'exprimer 
ce repos), mais grâce à « un dur effort », à « une lutte forcée ». 
(Hegel, Leçons sur l'histoire de la philosophie, p. 26.) 

Le travail n'est rien d'autre que l'action dans le temps. L'histoire 


suppose le concept et la temporalité. Son contenu concret se voit 


toujours donné sous cette forme. L'historien ou le philosophe faisant 
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abstraction de cette catégorie pourront éventuellement se livrer à de 
brillants rapprochements. Mais ils oublieront qu'une culture, une 
religion, un sentiment moral ne se retrouvent pas identiques en tous 
les lieux et à toutes les époques. Leçon dont Marx se souviendra 
dans l'Idéologie allemande. A la représentation anhistorique, contemp- 
trice du devenir particulier, il opposera l'historicité de « l'activité 
réelle » : ne pas dire « l'Homme », mais « les hommes historiques ». 

Le moment présent renferme toujours en lui-même la totalité de 
l'expérience passée. La chaîne des générations éclaire l'actuelle pro- 
duction. Celle-ci doit être examinée, non comme surgissement absolu, 
mais à l'intérieur du vivant devenir. 

On comprend le jugement des Cahiers de Lénine. L'Introduction 
des Leçons contient des indications précieuses. C'est toujours à la 
lumière d'un héritage antérieur qu'il faut expliquer tel aspect de 
l'histoire universelle. Celle-ci n'est pas addition et juxtaposition de 
moments, mais un progrès et une formation. 


Le Savoir hégélien livre donc la clef de la problématique marxienne, 
La méthode dialectique, le sens historique, la négativité formeront le 
meilleur, la couche vivante de la philosophie de Marx. Le marxisme 
sclérosé, le positivisme ou le scientisme seront liés à l'abandon ou 
à la mise à l'écart des concepts fondamentaux de Hegel. Reléguer 
la négativité dans le magasin des concepts « idéologiques », c'est 
finalement accomplir le projet positiviste dans sa signification essen- 
tielle. Le marxisme se métamorphose alors en un chosisme. La dia- 
lectique révolutionnaire disparaît. Le pouvoir de contestation s'effrite, 
L'interprétation de Marcuse se révèle donc dans l'ensemble parfaite: 
ment justifiée. Le hégélianisme est avant tout la mise en relief du 
« pouvoir de la pensée négative » (Marcuse, Raison et révolution, 
p. 41). 

Il reste que, on le sait, la négation est toujours chez Hegel affir- 
mation, Elle renvoie à l'Esprit absolu. La postérité hégélienne et les 
dissensions ultérieures naîtront de cette ambiguïté. Les conflits vont 
surgir à propos des rapports de la religion et de la philosophie, c'est- 
à-dire en définitive de la puissance d'affirmation essentielle dans ses 
rapports avec la connaissance spéculative. 

L'histoire universelle est en effet le processus où l'Esprit universel 
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se constitue. Immanent au réel, Dieu se développe dans l'histoire. 
Nulle transcendance, nulle extériorité de Dieu par rapport au monde. 
La substance infinie de Spinoza, mais se posant par l'action de la 
négativité : ainsi apparaît le Dieu hégélien, être « absolument infini » 
existant à travers le mouvement de l'histoire, Absolu en formation, 
L'objet de la philosophie est donc Dieu. Point d'autre contenu, ni 
d'autre matière pour la spéculation. Un Dieu se « déployant » pro- 
gressivement, brassant les matériaux de l'histoire humaine pour par- 
venir finalement à la parfaite transparence et à l'accomplissement 
total. Discours sur Dieu : telles sont la religion et la philosophie. 

« L'histoire universelle est la manifestation du processus divin 
absolu de l'Esprit dans ses plus hautes figures, la marche graduelle 
par laquelle il parvient à sa vérité et prend conscience de soi. » 
(Hegel, La Raison dans l'Histoire, p. 97.) 

La philosophie se dévoile donc comme Système, Totalité énonçant 
l'Absolu comme effort de la négativité et travail de l'Idée. La connais- 
sance introduit au royaume de l'Esprit. Elle est théodicée, « justifi- 
cation de Dieu » et compréhension du mal. Ce dernier, inclus dans 
l'affirmation globale, se trouve dépassé et se révèle inexistant, Devenu 
intelligible et intégré dans le devenir de la Raison, il s'évanouit, La 
connaissance de Dieu pulvérise le mal qui « perd toute validité 
propre » (Hegel, La raison dans l'histoire, p. 68). Nous voici revenus 
à Leibniz. On comprend que ce soit à propos des rapports de la phi- 
losophie et de la religion que la dialectique post-hégélienne ait trouvé 
ses points de rupture. La réconciliation avec le négatif semble aboutir 
à la sagesse et à l'acceptation. 

« La raison ne peut pas s'éterniser auprès des blessures infligées 
aux individus, car les buts particuliers se perdent dans le but univer- 
sel, » (Hegel, La Raison dans l'Histoire, p. 68.) 

] 


PHILOSOPHIE ET RELIGION CHEZ HEGEL. 
UNITÉ DE LA SPÉCULATION 

ET DE LA RELIGION RATIONALISÉE. 

* AMBIGUÏTÉ DU DÉCHIFFRAGE HÉGÉLIEN 


Le problème des relations entre religion et philosophie trouve chez 
« Hegel la solution suivante, D'une part, la philosophie appréhende 
»l'Absolu. D'autre part, la religion exprime sous forme de symboles 
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ou d'images la vérité de l'Idée. La religion rationalisée possède le 
même objet que la pensée spéculative. Il faut partir de cette récipro- 
cité pour juger le mouvement post-hégélien, de Strauss et Feuerbach 
au jeune Marx. 

De l'objet de la religion, Hegel affirme dans les Leçons qu'il est 
« le plus sublime ». Dans le cheminement du savoir, l'art et la 
religion représentent les ultimes tremplins qui mènent à la philo- 
sophie et à la connaissance absolue. La religion, introduisant à l'iden- 
tité parfaite, à la source qui meut l'univers, possède donc un contenu 
identique à celui de la spéculation : Dieu, jaillissement analogue au 
soleil platonicien, qui enfante et l'essence et l'existence. 

La philosophie est, par conséquent, un « office divin ». Elle célèbre 
la « vérité éternelle ». 

« Dieu est le seul et unique objet de la philosophie. Sa tâche 
consiste à s'occuper de lui, à tout reconnaître en lui... La philosophie 
est donc la théologie et s'occuper d'elle, ou plutôt en elle, est pour 
soi service de Dieu. » (Hegel, Leçons sur la philosophie de la reli- 
gion, t. 1, p. 33.) 

Il reste alors à les distinguer. Si l'objet ne diffère pas, du moins 
se présente-t-il de façon différente. La philosophie s'établit d'emblée 
dans le domaine du concept pur. L'Idée est objet en tant qu'Idée, 
indépendamment de toute forme sensible. Le discours divin ne se 
manifeste pas voilé par la phénoménalité. En langage hégélien, le 
contenu philosophique ne se donne pas comme représentation. La 
spéculation exclut toute appréhension sensible. La méthode d'ap- 
proche de la philosophie n'a affaire qu'à la « pensée pure ». On 
saisit ici la différence, non seulement entre le « fait » religieux et 
le concept, mais entre le Beau et le Vrai. La philosophie, contraire- 
ment aux paliers antérieurs, capte le vrai en lui-même, Au contraire, 
le Beau est unité du Vrai et de l'apparence sensible. Art et Religion 
ne vont pas directement au Vrai. Si la recherche de l'Absolu semble 
bien le trait commun aux trois étapes de la culture, seule la pensée 
philosophique se dirige en droite ligne vers la vérité en soi. 

La religion n'appartient pas au domaine du sensible en tant que 
tel. Dans le phénomène religieux, l'Idée modèle déjà l'empirique, la 
représentation religieuse érant une étape entre la « sensation immé- 
diatement sensible » et la notion. La religion est osmose, osmose de 
la réalité spatio-temporelle et de l'Idée. On ne se délivre pas à ce 
niveau de ce que Hegel appelle la naturalité. 
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Dans ces conditions, on peut comprendre, d'une part, l'absence de 
nécessité des schèmes religieux les uns par rapport aux autres, d'autre 
part l'opacité de la religion relativement à l'esprit humain. Il n'y a 
pas d'identité et d’interpénétration du sujet connaissant et de l'objet, 
L'ordre religieux ne connaît pas véritablement la nécessité ration- 
nelle. La religion n'est pas Idée. 

Il en résulte que la spéculation traduira conceptuellement la repré- 
sentation religieuse. « La philosophie a pour tâche de mettre sous 
la forme de la notion ce qui est sous forme de représentation. » 
(Hegel, Leçons sur la philosophie de la religion, 1" partie, p. 245.) 
La religion possède une vérité en elle-même. La pensée spéculative 
dégagera le contenu rationnel d'une pensée encore insuffisamment 
libérée du poids de l'image et du sensible. 

Traduction à laquelle s'attache Hegel dans les Leçons sur la philo- 
sophie de la religion. Il appartient au philosophe d'interpréter, Karl 
Lôwith (De Hegel à Nietzsche) a montré à juste titre l'ambiguïté 
du travail hégélien. D'une part, ce dernier semble opérer une justifi- 
cation de la religion chrétienne. D'autre part, l'interprétation peut 
conduire à une remise en question. Le courant post-hégélien s'ali- 
mentera à cette problématique. Ce n'est ni la Philosophie de l'his- 
toire ni celle du Droit qui créeront le grand débat des années 35-40 
mais bien la Philosophie de la religion. (Cf. Lôwith, De Hegel à 
Nietzsche, p. 394.) 

Hegel mérite-t-il d'être appelé un hérétique ou un apologiste ? 
Le prémarxisme allemand apparaîtra centré autour de ce thème. La 
lecture hégélienne de la religion fut-elle « exercice du soupçon » ? 
L'équivoque, d'une certaine manière, subsiste. « La religion inter- 
prétée » n'est-elle pas < la religion supprimée » ? 

Donnons quelques exemples. 

La religion absolue succède aux religions naturelles et aux religions 
spirituelles. Or, l'objet de cette religion absolue est l'Idée en soi et 

+ pour soi. Dieu est l'Idée éternelle. Hegel métamorphose donc les 
données de la foi en réalités conceptuelles. Il « transmue la religion 
en philosophie », selon les mots de Lôwith. 

Toute vérité religieuse trouve son principe explicatif dans le 

- déploiement de l'Esprit. L'Idée se développe sous trois formes. La 
Trinité est déchiffrée à la lumière du « mouvement triadique ». 
Elle correspond à la marche dialectique de l'Idée. 

Le Christ, l'Homme-Dieu, apporte l'unité de l'Idée divine et de 
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la forme sensible. La Passion manifeste la scission : l'idée s'aliène, 
se perd. Cette négation est « le plus grand déchirement ». La Résur- 
rection enfin : #ne négation de la négation ou affirmation absolue. 
Le Christ représente donc la vérité de l'Idée aliénée qui se retrouve 
en cette perte même. Transcription parfaitement rationnelle. Sous la 
gangue du symbole, apparaît la pure progression de l'Idée. Derrière 
l'image, le concept. 

« Ce que nous représente cette vérité du Christ, c'est ce processus 
de la nature de l'Esprit, Dieu sous forme humaine. En son développe- 
ment, c'est la progression de l'Idée divine jusqu'à la plus grande 
scission.. La mort du Christ est la mort même de cette mort, la 
négation de la négation. » (Hegel, Leçons sur la philosophie de la 
religion, 3° partie, p. 160.) La résurrection signifie donc le triomphe 
de l'Universel s'accomplissant à travers la particularité et la finitude, 
l'Idée éternelle renaît, réconciliée à partir de la scission. 

Il y a donc bien unité de la religion et de la philosophie. Mais 
elle ne satisfera ni les orthodoxes, ni les rationalistes. Le contenu, 
affirmait Hegel, est toujours identique. Homère disait que les mêmes 
objets peuvent posséder deux noms, un nom divin et un nom dans 
la langue « des éphémères ». De même, la réalité religieuse peut 
être appréhendée sous la forme de la notion ou celle de la repré- 
sentation. Cette solution hégélienne, finalement ambiguë, subira une 
double attaque. Elle signifiait à la limite deux choses. Elle renvoyait 
à deux points de vue opposés. 

Logeant une équivoque interne, la conception hégélienne des rap- 
ports de la philosophie et de la religion annonçait à partir d'un de 
ses pôles tout le mouvement ultérieur post-hégélien de critique reli- 
gieuse, de Strauss et Feuerbach à Marx. D'ailleurs, on ne saurait 
oublier qu'Hegel fait de la religion un moment de la culture, aux 
côtés des autres formes culturelles. Si la religion est une phase du 
devenir de l'Esprit, elle perd son caractère irréductible et privilégié. 
Elle peut être pensée. Kierkegaard avait parfaitement saisi cela, lui 
qui opposait la foi (qu'on ne saurait expliquer et réduire, en tant 
qu'élan pur de la subjectivité) à la conceptualisation hégélienne du 
phénomène religieux. La religion, devenue un aspect de la Phénomé- 
nologie de l'Esprit, semble, comme l’art, phénomène périmé. Dans 
ces conditions, pourrait-on dire en paraphrasant le Hegel de l'Esthé- 
tique, la destination suprême de la religion est pour nous quelque 
chose du passé. 
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Ainsi, Hegel n'avait forgé qu'un accord instable de la religion et 
de la philosophie. Cette union incertaine, Strauss, Feuerbach et Marx 
allaient la dissoudre. Strauss et surtout Bruno Bauer surent percevoir 
l'aspect corrosif de la philosophie hégélienne de la religion. « Oh! 
Pauvres infortunés qui se sont laissés abuser lorsqu'on leur a insinué 
que l'objet de la religion, comme celui de la philosophie, est la vérité 
éternelle dans son objectivité même, Dieu et rien que Dieu et l'expli- 
cation de Dieu. » (Bruno Bauer, La trompette du jugement dernier 
contre Hegel, l'athée et l'antéchrist, p. 72.) 


2. LA GAUCHE HÉGÉLIENNE ET LA FORMATION DU SOCIALISME 
ET DU COMMUNISME ALLEMANDS 


D. F. ` STRAUSS 


Dans le devenir de l'hégélianisme, la critique des récits évangé- 
liques par D. F. Strauss a représenté un moment important. Strauss, 
ouvrant la voie à l'Essence du christianisme de Feuerbach et au Chris- 
tianisme découvert de Bruno Bauer, a probablement écrit une page 
essentielle du logos post-hégélien. Hegel avait ramené le phénomène 
religieux à son essence conceptuelle, Strauss va accomplir un che- 
minement décisif en éclairant la religion par le mythe. La Gauche 
hégélienne se formera et cristallisera son activité autour des polé- 
miques développées à propos de la Vie de Jésus en 1835. 

La Vie de Jésus : on imagine mal de nos jours les débats et les 
controverses qui naquirent de l'interprétation de David Strauss, 

D'abord séminariste à Tübingen, Strauss ressent profondément l'ap- 
pel de la philosophie hégélienne. La lecture de la Phénoménologie le 
bouleverse : « Au point où nous en étions arrivés, aucune lecture 
ne pouvait nous rendre plus grands que celle de la Phénoménologie... 
L'esprit y puisait d'immenses pressentiments… L'histoire du monde 
s'éclairait à nos yeux d'un nouveau jour. » (David Strauss, Essais 
d'histoire religieuse et mélanges littéraires, p. 255.) 

La Vie de Jésus constitue sous un certain angle une reprise de 
Ja méthode hégélienne. Le développement de l'esprit est le moteur 
de l'évolution historique. « L'humanité-Dieu », porteuse de la néga- 
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tivité infinie et du devenir de l'idée, se trouve substituée au Christ. 
Conception immanentiste directement inspirée par Hegel. David 
Strauss hérite du thème du Dieu-Résultat, de l'Absolu en formation. 

Si, chez Strauss comme chez Hegel, l'Absolu est « à la fin seule- 
ment ce qu'il est en réalité », cependant les rapports religion-philo- 
sophie se présentent avec Strauss sous un jour nouveau. L'interpré- 
tation conceptuelle du phénomène religieux cède la place au décryp- 
tage et au déchiffrage de « messages » collectifs. La vie de Jésus se 
voit expliquée par les mythes du peuple juif, créations collectives 
purement idéologiques, sans véritable support matériel. Il n'y a pas 
d'histoire possible du Christ. La #o-historicité de Jésus était le 
premier résultat polémique de la méthode de David Strauss. 

Strauss procède en montrant, à propos de chaque récit évangé- 
lique, le caractère inefficace des démarches employées par les théo- 
logiens supra-naturalistes ou par les rationalistes. L'approche reli- 
gieuse se révèle insuffisante, comme d'ailleurs la méthode d'interpré- 
tation des Evangiles au moyen de phénomènes naturels. Les Evangiles 
se réduisent donc à un ensemble de mythes, les textes sacrés à des 
créations collectives, à des légendes du peuple juif. 

A la place de l'ancienne manière de progresser — qui se fondait 
sur l'explication naturelle ou surnaturelle — Strauss introduit par 
conséquent une nouvelle idée directrice. S'effectue un changement 
de terrain. Les récits évangéliques n'expriment pas des faits mais, 
les idées qui s'étaient formées depuis bien longtemps chez le peuple 
juif. L'examen comparé de l'Ancien et du Nouveau Testament montre 
que les aspirations juives et l'attente du Messie donnent la clef des 
récits sacrés. Avant qu'apparût Jésus, l'image du Messie s'était cris- 
tallisée avec tous ses détails. Strauss ramène donc une réalité pseudo- 
historique à la lente création idéologique d'Israël. 

L'appareil mythique représente la source véritable de l'histoire 
évangélique. Strauss rétablira cependant une solution « dogmatique ». 
« Placées dans un individu, dans un Dieu-homme, les propriétés que 
l'Eglise attribue au Christ se contredisent. Elles concordent dans 
l'idée de l'espèce. » (Strauss, Wie de Jésus, t. 2, p. 712.) 

Le phénomène religieux ne se dévoilait plus comme symbole de 
l'Idée mais comme manifestation de mythes historiques. Tout en trans- 
férant à l'humanité la vérité de l'homme-Dieu, Strauss n'en accom- 
plissait pas moins un travail important de déblayage et de critique. 
Il montrait le chemin à Bruno Bauer. La religion pour le chef des 
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Affranchis de Berlin ne serait plus qu'un maillon périmé du che- 
minement de la conscience. Strauss, disciple « subversif » de Hegel, 
opérait la rupture exotérique de la religion et de la philosophie. Lui 
aussi subit, comme son maître, une double attaque : celle des théo- 
logiens et celle des ultras du rationalisme. Bauer lui reprochera de 
conserver la dualité du mythe pur et du mythe historique. Le mythe, 
disait Strauss dans la Vie de Jésus, tient à l'histoire quand un fait 
particulier et précis est le thème dont l'imagination s'empare. Un 
noyau d'acceptation semblait subsister. Bruno Bauer, hérétique inté- 
gral, dissoudra l'ultime dogmatisme. 

L'importance de la Vie de Jésus ne doit nullement être minimisée. 
Les lettres d'Engels aux frères Græber (de1839 à 1841) nous appor- 
tent dans ce domaine un témoignage précieux. La Vie de Jésus : 
l'étincelle qui conduisit Engels de l'orthodoxie au rationalisme. « Me 
voici partisan enthousiaste de Strauss, écrit Engels à Wilhelm Graeber 
en octobre 1839.. Voilà les quatre Evangiles, divers et touffus, le 
chaos. A leurs pieds, la Mystique prosternée. Puis voilà que s'avance 
David Strauss, tel un jeune dieu, et il les sort du chaos pour les 
porter à la lumière du jour et adieu la foi! Elle est aussi trouée 
qu'une éponge. » (Engels, in Lettres de jeunesse de Marx et d'Engels, 
p- 21 de La Pensée, octobre 1970.) La lecture de la Vie de Jésus diri- 
gea Engels vers l’athéisme. 


LES ANNALES DE HALLE ET ARNOLD RUGE : 
LE RASSEMBLEMENT DES JEUNES HÉGÉLIENS 
AUTOUR D'ARNOLD RUGE 


Avec David Strauss, la lutte avait été menée sur le plan purement 
religieux, l'impossible combat politique transmué en un débat por- 
- tant sur la religion. Tout un ensemble de faits historiques transfor- 
meront le clivage religieux en clivage qui s'avouera politique. Les 
Jeunes Hégéliens apparaîtront progressivement non seulement comme 
des rationalistes mais aussi comme des radicaux qui, après avoir 
postulé le caractère libéral et progressiste de l'État prussien, s'oppo- 
| seront finalement à une Prusse réactionnaire. 
Dans la transition de la critique religieuse à la critique politique, 
, les Annales de Halle fondées en 1838 par Arnold Ruge, joueront un 
| 
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rôle prépondérant. Elles serviront de « centre de ralliement » à la 
Gauche hégélienne (Cornu, Karl Marx et Friedrich Engels, t. 1, 
p. 146). 

Le but premier des Annales de Halle était littéraire et artistique, 
mais le conflit de Cologne conduira Arnold Ruge à politiser le débat, 
à soutenir le rationalisme et l'Etat prussien. En effet, les Jeunes 
Hégéliens considéreront jusqu'en 1840 cet Etat comme un élément de 
progrès. La scission n'est pas encore nettement accomplie, Ruge hérite 
donc des thèmes de la Philosophie du Droit de Hegel. Il justifie 
l'Etat libéral, d'essence rationnefle. Enfin, les Annales de Halle défen- 
dront le protestantisme contre le catholicisme, donnant à la Réforme 
une signification identique à celle exprimée par Hegel, qui y avait 
toujours appréhendé un principe d'autonomie, une école de liberté 
et d'éducation de l'esprit. Les Annales de Halle, écrit Ruge, « levèrent 
le drapeau de la liberté protestante ou philosophique contre les jésuites 
catholiques et protestants ». (Cornu, op. cit, t. 1, p. 147.) 

Sous l'action des événements, va peu à peu se réaliser la rupture 
entre le mouvement jeune hégélien et l'État prussien, Ce dernier 
saisit à ses dépens cette vérité : la dialectique hégélienne est travail 
de la négativité, source d'affranchissement. Le scandale causé par 
la Vie de Jésus provoque une méfiance grandissante à l'égard de 
Hegel, qui cesse progressivement d'apparaître comme un pilier de 
l'ordre. Les Jeunes Hégéliens deviennent suspects. Arnold Ruge, à 
partir de 1839, critique l'Etat prussien, qui lui semble de plus en 
plus réactionnaire (Cornu, op. cit, t. 1, p. 152). Il incrimine tout 
d'abord le romantisme conduisant la Prusse hors de la voie libérale 
et du rationalisme ami du progrès. (« Le protestantisme et le roman- 
tisme », octobre 1839.) Et, dans un article de novembre 1839, il 
accentue encore ses thèmes d'opposition. L'État prussien, déclare 
Ruge (Cornu, op. cit. t. 1, p. 153), s'éloigne du protestantisme libéral, 
se renie, et tend à se rapprocher du catholicisme. Enfin, lorsque 
Arnold Ruge, en 1840, dénonce avec une virulence accrue les vieux 
hégéliens, un tournant s'effectue dans la Gauche hégélienne. Les 
« orthodoxes » se voient reprocher de s'enliser dans une spéculation 
abstraite, de saisir non point l'esprit mais la lettre de l'hégélianisme 
qui, dans son authenticité, devrait être un outil de combat. Arnold 
Ruge découvre le concept de praxis, déjà partiellement présent, d'ail- 
leurs, dans les Prolégomènes à une philosophie de l'action de 
von Cieszkowski. Désormais la Gauche hégélienne se voudra liée 
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à la pratique. Mais la scission entre « prussianisme » et hégélianisme 
n'est pas encore accomplie. Ruge espère qu'une action régénérant 
l'État prussien reste possible. 

Or, à partir du printemps 1840, l'histoire prend un visage nou- 
veau. En quelques mois, toutes les illusions de la Gauche hégélienne 
tombent en poussière. Si Arnold Ruge avait, jusqu'à l'avènement de 
Frédéric-Guillaume IV, assigné à l'État prussien un rôle quasi décisif 
dans le développement des idées, la nouvelle situation historique lui 
causera une déception profonde. Frédéric-Guillaume IV se montre 
violemment hostile aux tendances libérales. Les Jeunes Hégéliens vont 
donc se dresser ouvertement contre l'État. « Lorsque, en 1840, la 
bigoterie orthodoxe et la réaction féodale absolutiste montèrent sur 
le trône avec Frédéric-Guillaume IV, il ne fut plus possible de ne 
pas prendre ouvertement parti. » (Engels, Ludwig Feuerbach et la 
fin de la philosophie classique allemande, p. 22.) 

Le règne de Frédéric-Guillaume IV, tant attendu par les libéraux 
et les jeunes hégéliens, débouche seulement, après une période de 
pseudo-libéralisme, sur une reprise de la politique réactionnaire. Les 
jeunes hégéliens sont persécutés. Au ministre libéral Altenstein, ex- 
protecteur de Hegel, succède un orthodoxe. Eichhorn travaillera dans 
un sens opposé à celui d'Altenstein. C'est l'époque où Schelling vient 
à Berlin pour combattre officiellement la philosophie hégélienne 
maintenant suspecte. On sait qu'Engels se fera, à cette occasion, le 
défenseur virulent du « grand maître » contre les attaques de Schel- 
ling. 

1840, Ce moment du Vormärz est donc marqué par un conflit très 
profond entre l'infrastructure économique et le développement poli- 
tique. L'attitude des jeunes hégéliens ze comprend partiellement en 
fonction de ce conflit. La formation du Zollverein a entraîné la crois- 
sance de l'industrie. Les classes sociales se remodèlent. Le romantisme 
de Frédéric-Guillaume IV, sa politique rétrograde se heurtent aux 
aspirations libérales et nationales de certaines couches de la bour- 
geoisie allemande. (C'est le cas de celle de Königsberg.) A la bigote- 
rie, à l' « État chrétien et germanique » de Frédéric-Guillaume IV 
résistent des industriels libéraux et de petits cercles formés par les 
radicaux et le « Club des Docteurs ». Le refus jeune hégélien s'insère 
donc dans le mouvement d'opposition d'une fraction de la bourgeoisie, 
devenue libérale. Jacoby à Königsberg demande un Parlement natio- 
nal. Il sera condamné en 1842. 
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La Gauche hégélienne, désormais prise dans un réseau répressif, 
développe pleinement sa critique politique. La philosophie des 
« Hegelinge », libérée de ses liens avec un régime qui ne lui 
paraît plus un tremplin pour le progrès de l'Idée Absolue, se livre 
à un travail de remise en question systématique. À la radicalisation 
des articles de Ruge, stigmatisant le prussianisme, correspondit une 
recrudescence de la censure. Juillet 1841 : les Annales interdites à 
Halle s'installent à Dresde. Elles y deviennent Annales allemandes 
pour la science et l'art. Ruge y publie sa Critique de la philosophie 
du Droit de Hegel, préfigurant à plus d'un titre celle que Marx écrivit 
en 1843 et 1844. L'Etat et le Droit n'ont pas une existence supra- 
historique. Dans la société civile se trouve leur fondement. Aucune 
étude possible de l'Etat indépendamment des facteurs historiques. 

Supprimées en janvier 1843, les Annales allemandes cessèrent donc 
de paraître trois mois avant que la Gazette rhénane, de Marx et 
Moses Hess, connût à son tour le même sort. 

Le destin des Annales avait donc été exceptionnel. Elles avaient 
rendu possible le regroupement et l'intégration des aspects hétéro- 
gènes de la Gauche hégélienne. Feuerbach, Bauer, Strauss. Autant 
de noms liés aux Annales, Les tendances « anarchisantes » et pré- 
communistes avaient bon gré mal gré coexisté dans la revue d'Arnold 
Ruge. La disparition des Annales marquera une date. Désormais, la 
scission sera claire, les « Affranchis » seront séparés des autres Jeunes 
Hégéliens (Cornu, op. cit, t. 2, p. 106 sq). 

Arnold Ruge unifia donc en ses origines le prémarxisme, lui appor- 
tant un organe d'opposition à la fois radical et synthétique. « La phi- 
losophie allemande n'a pu jusqu'à nos jours rien créer qu'on puisse 
comparer à cette publication en fait d'opiniâtreté polémique, de viru- 
lente énergie et d'influence sur la pensée politique. » (Lôwith, De 
Hegel à Nietzsche, p. 113.) 

Le bilan des Annales : elles défendirent Strauss et le rationalisme, 
permirent à Bruno Bauer et Feuerbach de développer leur travail de 
critique. Elles firent la synthèse du déchiffrage du christianisme et de 
la mise en question politique. L'effort de Ruge ouvrait la voie à celui 
de Marx. En 1844, les Annales franco-allemandes seront le fruit de 
la collaboration des deux hommes. 

Des Annales allemandes, on peut dire en conclusion qu'elles repré- 
sentèrent un des outils de l'humanisme jeune hégélien, un des 
instruments d'élaboration de cet humanisme comme doctrine pratique. 
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Ruge, « catalyseur » (Arvon) des thèmes post-hégéliens, fut, par sa 
haine du mysticisme sous toutes ses formes, un éveilleur de vocations 
jusqu'à lui ignorées ou souterraines. L'exemple le meilleur : celui de 
Ludwig Feuerbach qui reconnut dans une lettre qu'Arnold Ruge 
l'avait « révélé à lui-même » (Arvon, Feuerbach, p. 340) Ruge clarifia 
donc des principes confus, contribua à les intégrer dans la conscience 
de son temps. L'humaniste, encore spéculatif, il le transforma en un 
pour-soi authentique, en une praxis naissante, Ruge déblaya la route 
et poussa l'aile gauche hégélienne vers e l'humanisme réel ». En ce 
sens, les Annales rationalisèrent un moment de l'histoire. Le concept 
qui cherchait à se manifester sortit du milieu où il était enseveli, en 
l'étouffante époque du Vörmarz. 

Cet éveil et cette intention politiques, Ruge les exprima en novem- 
bre 1840 dans les Annales : « Notre tâche est d'aider notre temps 
à faire en sorte que non seulement il comprenne la philosophie mais 
qu'il la réalise. La philosophie se transforme en conviction politique, 
la conviction politique en force de caractère, la force de caractère en 
action. » (Cornu, op. cit., t. 1, p. 172.) Dans la genèse du prémarxisme 
allemand, Ruge opéra le passage d'une critique partielle à une critique 
totale, celle de la vie et de la politique. 


DE BRUNO BAUER À STIRNER 


Deux penseurs participèrent à la radicalisation du mouvement : 
Bruno Bauer et surtout Feuerbach, le maître à penser des Jeunes 
Hégéliens. 

Le nom de Bruno Bauer se trouve lié au fameux « Doktor Klub » 
où Karl Marx fit ses premières armes. Agé de vingt ans alors que les 
autres participants avaient une trentaine d'années, Marx devint 
cependant très rapidement un des personnages les plus importants du 
groupe. 

Docteurs en théologie ou en philosophie, les membres du « Club 
des diplômés » étaient tous des hégéliens convaincus. Fréquentaient 
la brasserie de la « Französische Strasse » Rutenberg, Köppen, pro- 
fesseur d'histoire à la « Königsstädtische Schule », Meyen, peut-être 
Max Stirner, et enfin les trois frères Bauer, Edgar, Egbert et surtout 
Bruno. 
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D'abord hégélien orthodoxe, Bruno Bauer évolue très rapidement. 
1838 : la Critique de l'histoire de la Révélation montre que d'emblée 
Bauer s'établit dans un terrain profondément différent de celui de 
David Strauss. 

Strauss avait éclairé le Nouveau Testament au moyen de l'Ancien, 
affirmant que les mythes juifs constituaient l'essentiel du message du 
Christ. Il y avait donc homogénéité entre les deux aspects de la 
Révélation. Bruno Bauer dissocie le lien entre la Bible et le Nouveau 
Testament. En bon hégélien, fidèle à l'esprit du système, il examine 
ces deux sources comme moments. La Révélation du Christ accomplit 
un progrès. Les deux phases doivent être comprises par rapport au 
développement de l'Absolu. On voit que Bauer va déjà beaucoup 
plus loin que David Strauss. Il tire les conséquences logiques de 
l'hégélianisme, étudiant la religion dans une perspective phénoméno- 
logique. A partir de ses formes inférieures, la conscience tend pro- 
gressivement à réaliser le Savoir Absolu. 

Protégé par Altenstein, Bruno Bauer part comme maître de confé- 
rences à Bonn, regrettant d'ailleurs l'atmosphère plus détendue de 
Berlin. « Mais où sont les roses d'antan ? écrit-il à Marx. Elles ne 
refleuriront pour moi que lorsque tu viendras me rejoindre.. » 
(Cornu, op. cit, t. 1, p. 156.) 

Le thème de la manifestation religieuse comme création de la 
conscience de soi apparaît donc — de la critique de la Révélation à 
celle de l'histoire évangélique — le centre de la remise en question 
de Bauer, remise en question radicale. 

« La première impulsion avait été donnée par Strauss dans la 
Vie de Jésus, écrit Engels. Plus tard Bruno Bauer s'opposa à la 
théorie développée dans cet ouvrage sur la formation des mythes 
évangéliques en démontrant que toute une série de récits évangéliques 
ont été fabriqués par leurs auteurs eux-mêmes. La lutte entre ces deux 
courants fut menée sous le manteau philosophique d’un conflit 
entre la conscience de soi et la substance. La question de savoir si les 
histoires miraculeuses de l'évangile étaient nées du fait de la formation 
de mythes par voie inconsciente et traditionnelle au sein de la 
communauté, ou si elles avaient été fabriquées par les Évangélistes 
eux-mêmes fut enflée jusqu'à devenir la question de savoir si c'était 
la substance ou la conscience de soi qui constituait la force motrice 
décisive de l'histoire du monde. » (Engels, Ludwig Feuerbach et la 
fin de la philosophie classique allemande, p. 22.) 
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Dans la galerie des jeunes hégéliens, Bruno Bauer se dresse comme 
le grand prêtre de la destruction, l'iconoclaste par excellence, celui 
qui répudia le phénomène religieux, avatar déjà mort du développe- 
ment de la conscience. Travail ambigu qui rend l'œuvre de Bruno 
Bauer parente en certaines de ses conclusions de l'humanisme feuerba- 
chien, proche par d'autres aspects de l'anarchisme individualiste de 
Stirner. L'examen de la Trompette du jugement dernier, fruit de la 
collaboration Bauer/Marx, permet de comprendre que les racines du 
marxisme plongent dans le terrain du radicalisme révolté. Les parti- 
cipations « négativistes » ne furent point absentes de ce labeur 
de déblayage initial. L'effort premier de Marx se révèle lié à une 
philosophie de la conscience de soi (jusqu'à fin 1841 environ). Marx 
et Engels, qui appartint aux Affranchis ou Hommes libres, nom pris 
ensuite par le Doktor Klub, ensemencèrent leur pensée, jusqu'à un 
stade déterminé, dans le milieu « anarchisant » des Hegelinge. Marx 
critiquera les frères Bauer, l'idéologie allemande et son propre passé 
à partir de la Sainte Famille. Une page dès lors est tournée, mais qui 
ne saurait rejeter dans le néant la matrice à demi libertaire du pré- 
marxisme, Les polémiques de Marx contre Stirner et Bauer, les débats 
avec Proudhon, plus tard enfin au sein de la Première Internationale 
le célèbre conflit Marx/Bakounine, ne doivent pas faire oublier que 
le dynamisme du non contribua à enrichir la pensée de Marx. Retour 
aux origines éclairant. 

Bruno Bauer publia en 1840 La critique de l'histoire évangélique 
de saint Jean et, en 1841-1842, la Critique de l'histoire évangélique 
des synoptiques et de saint Jean, Fidèle à la méthode élaborée dans 
l'Histoire de la révélation, il étudie le christianisme non point 
comme événement absolu, mais dans le cadre de la culture de l'époque. 
La religion chrétienne, qui représentait autrefois un message plus 
élevé que le judaïsme n'est plus maintenant, montre Bruno Bauer, 
qu'une phase caduque de la pensée. 

La production religieuse, aspect transitoire du mouvement de 
l'Esptit, apparaît désormais un obstacle dans le processus de formation 
de la conscience de soi. En cette extériorisation, l'homme se voit 
dépouillé et aliéné, placé en face d'une puissance étrangère qui 
l'opprime. 

Quelles conséquences apportent les thèses de Bruno Bauer ? D'une 
part, la lutte contre la religion s'avère essentielle dans l'émancipation 
humaine. Le christianisme distrait l'homme de lui-même et de sa 
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véritable nature. D'autre part, le combat antireligieux suppose bien 
une praxis (Bauer comme Von Cieszkowski fait intervenir ce concept) 
mais uniquement à l'intérieur d'une philosophie critique. Bauer, 
reprenant certaines idées hégéliennes, considère que l'effort spirituel 
est un instrument nécessaire et suffisant. Marx, à partir de 1845, 
réagira, on le sait, contre ces thèmes. Mais, en 1841, Bauer et Marx 
ébauchent encore des projet communs. Ils constituent par rapport à 
Arnold Ruge un groupe radical et envisagent de fonder des « Archi- 
ves de l'athé ». Plus « gauchistes » que Ruge, ils désirent, avec 
Feuerbach, dépasser le stade des Annales 

En novembre 1841, Marx et Bauer se joignent donc vigoureusement 
à la combustion des idées ambiantes. Le projet d'Archives ne fut pas 
mené à bonne fin, mais la Trompette du jugement dernier, œuvre 
des nouveaux montagnards, dessine une problématique proche des 
théories stirneriennes. La rédaction de la Trompette, à laquelle Marx 
collabora d'une manière fragmentaire, marque d'ailleurs la fin du 
travail Marx-Bauer. 

En 1842, Marx se tournera vers la politique. La direction de la 
Gazette rhénane l'éloignera de l'idéologie de la conscience et de son 
« négativisme » pur. Il s'écarte de son premier milieu, celui des 
jeunes Affranchis. La disparition des Annales de Ruge en 1843 
accomplira la scission radicale. Dès lors, Marx se coupera définitive- 
ment de la philosophie « critique >. 

Si la conscience de soi de Bruno Bauer fit partie de l'itinéraire 
intellectuel de Marx, tout autant que la dialectique de Hegel et 
l'humanisme feuerbachien, si le fondateur du socialisme scientifique 
fut aussi d'abord un Affranchi (en fait Marx ne s'intégra pas réelle- 
ment au groupe des « Hommes libres »), la Trompette — sous son 
vrai nom « Trompette du jugement dernier contre Hegel, l'athée et 
l'antéchrist » — représente l'ultime fruit de cette coopération 
Marx/Bauer, la dernière œuvre de Marx se situant au point de jonc- 
tion du socialisme et du radicalisme. 

Un croyant dressait un seul et même procès à Hegel, coupable 
d'athéisme, aux Jeunes Hégéliens, disciples fidèles du véritable Hegel 
et, par un étrange retour des choses, aussi à la Droite hégélienne, 
laquelle avait frauduleusement introduit Hegel en voilant son contenu: 
Hegel ou l'Antéchrist : l'ouvrage de Bauer et Marx restituait donc 
cette image d'un penseur hostile à a religion. 

En fait, Bruno Bauer interprétait le hégélianisme en le tirant vers 
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e subjectivisme. L'Idée absolue s'identifiait au mouvement de la 
conscience. La philosophie de Marx Stirner n'était pas loin. L'action 
du moi apparaissait comme la « vraie substance » spirituelle. Il appar- 
tient à ce moi, montrait Bruno Bauer, non point de s'enraciner dans 
les productions existantes, mais de dissoudre perpétuellement le réel. 

Certes, Ruge vit en Bruno Bauer un porte-parole de l'humanisme, 
un penseur séparant philosophie et religion pour mieux cerner le 
concept d'homme (« la philosophie évolue vers l'humanisme » écrivit 
Ruge). Mais la Trompette préfigurait aussi les thèmes de Marx Stir- 
ner, lequel fit d'ailleurs du pamphlet une critique enthousiaste en jan- 
vier 1842. 

Aux origines du marxisme, on trouve donc d'abord l'influence des 
« Hommes libres ». La biographie intellectuelle de Karl Marx s'insère 
dans ce courant. Avant de devenir « sociologie scientifique » (le fut- 
elle jamais vraiment ?), la pensée de Marx se forma par et contre les 
philosophies de la conscience de soi. 

La Sainte Famille, autre pamphlet, lancera en 1845 l'anathème 
contre la « conscience de soi infinie » de l'idéalisme spéculatif. Ni 
Strauss ni Bauer ne sont épargnés. Seul Feuerbach échappe au soup- 
çon. « Strauss et Bauer ont l’un et l'autre développé Hegel sans sortir 
du domaine de la théologie. > (Marx, La Sainte Famille, p. 167.) 

Ainsi, la « Critique de la Critique critique » excommunie Bauer, 
théologien, et coupable d'avoir métamorphosé l'existant en une pure 
idéalité, par conséquent d'avoir converti un esclavage objectif en 
« chaînes purement idéales ». La critique absolue, posant comme 
conflit fondamental celui de la masse et de l'Esprit, change les choses 
en entités, La « veulerie » de la masse se dresse face à la transparence 
de l'Esprit. La conscience de soi de Bruno Bauer — comme le moi de 
Stirner — apparaît comme le produit d'un renversement du réel. 

Mais « l'infinie conscience de soi » représente cependant une étape 
du cheminement marxien : celle de la Thèse sur Démocrite et Epicure. 
Marx salue à cette époque la conscience prométhéenne comme le 
Principe même de la liberté. « Divinité suprême », elle ne souffre 
pas de rivale. Bruno Bauer agit sur Marx et tout le groupe des 
Jeunes Hégéliens. Les polémiques de 1845 font précisément resurgir 
le passé « hégélien » du jeune Marx, en lutte dans son pamphlet 
contre sa propre histoire, celle des « Hommes libres », contre « sa 
conscience philosophique d'autrefois », pour reprendre les mots de 
1859 à propos de l'idéologie. 
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La philosophie de la conscience de soi trouvera un de ses points 
d'aboutissement dans le moi singulier de Max Stirner. « Et finalement, 
écrit Engels, vint Stirner, le prophète de l'anarchisme actuel 
— Bakounine lui doit beaucoup — qui dépassa la « conscience de 
soi souveraine à l'aide de son “ unique souverain ”. » (Engels, 
Ludwig Feuerbach et la fin de la philosophie classique allemande, 
p- 22 sq.) 

Avec Stirner, les thèses de Bauer atteignent leur accomplissement, 
A l’idéalisme de la conscience spéculative succède un radicalisme indi- 
vidualiste. L'anarchisme stirnérien rejette systématiquement les entra- 
ves du moi. Dès 1842, dans un article de la Gazette rhénane : « Le 
faux principe de notre éducation ou humanisme et réalisme », Stirner 
pulvérise l'humanisme, phénomène lié à la Réforme, qui n'est point 
comme le voulait Hegel acte de l'émancipation humaine, mais intério- 
risation de Dieu dans le cœur de l'homme, et, par conséquent, 
aliénation profonde. 

Les Affranchis Bauer et Stirner se laissèrent donc guider rapide- 
ment par la puissance du moi, devant laquelle rien, — ni le concept 
d'homme, ni l'État, ni les lois — ne doit servir de digue ou de 
barrage. La Gauche hégélienne porta ainsi, en son quasi ultime 
cheminement, le refus de l'Esprit comme expression de l'Universel, 
l'affirmation de l'Unique comme source absolue de l'existence. Ce 
sera, en 1844, le grand cri de « L'Unique et sa propriété », auquel 
Marx répondra dans l'Idéologie allemande, coupant les liens du 
communisme et de l'anarchisme. 

Le moi s'élevait, contre Hegel, contre tout essai d'abstraction et 
tout effort pour parvenir à la conscience de soi universelle. « Je suis: 
le propriétaire de ma puissance, et je le suis quand je me sais 
unique. Dans l'Unique, le possesseur retourne au Dieu créateur dont il 
est sorti. Tout être supérieur à Moi, que ce soit Dieu ou que ce soit 
l'Homme, faiblit devant le sentiment de mon unicité et pâlit au 
soleil de cette conscience... Si je base ma cause sur moi, l'Unique, 
elle repose sur son créateur éphémère et périssable qui se dévore 
lui-même et je puis dire : 


J'ai basé ma cause sur Rien. » 


(Max Stirner, L'Unique et sa propriété, p. 333.) 
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De la ¢ décomposition de l'école hégélienne > sortaient l'appel 
à l'Unique et au moi, le thème du néant, créateur de toutes choses. 

Saint Max et Marx. La philosophie iconoclaste d'un côté, brisant 
les « fardeaux séculaires ». De l'autre, le communisme. 

Ainsi se clôt, avec le débat de l'Unique et de l'Idéologie allemande, 
une page du prémarxisme, Marx rejetait impitoyablement lanar- 
chisme individualiste. Bauer excommunié dans la Sainte Famille, 
Stirner dans L'Idéologie, Proudhon dans Misère de la philosophie : le 
discours marxien se constituait peu à peu par et contre les perspec- 
tives libertaires. Le ferment anarchiste, la théorie marxienne s'en 
dépouillait — par manque de compréhension réelle — le renvoyant 
en d'autres lieux. N'était-ce point le concept de révolution totale, 
concernant l'existence entière, qui ainsi s'enfuyait ? 


L'HUMANISME FEUERBACHIEN 


De Ludwig Feuerbach, Engels a montré — de façon un peu brutale 
et simplificatrice — ce qu'il représenta dans l'idéologie post-hégé- 
lienne, Le voile de l'idéalisme fut déchiré, les rapports avec l'homme 
concret retrouvés. Une sorte de bouleversement s'empara des Jeunes 
Hégéliens. « Nous fûmes tous momentanément des feuerbachiens. > 
(Engels, Ludwig Feuerbach et la fin de la philosophie classique alle- 
mande, p. 23.) 

S'il faut en croire Engels, Feuerbach aurait, contre l'hégélianisme, 
restauré Ja matérialité. L'Esprit, la conscience absolue, autant de 
noyaux réflexifs où finalement s'enlisait la pensée jeune hégélienne. 
L'œuvre de Ludwig Feuerbach serait ainsi apparue comme la grande 
#d@upous des années 40. L'existence concrète se manifestait de nou- 
veau. Feuerbach allait jeter les fondements d'une philosophie commu- 
niste, d'une part en permettant au jeune, Marx de renverser l'idéa- 
lisme, d'autre part en fécondant la pensée de Moses Hess. 

L'exigence matérialiste d'une partie des Jeunes Hégéliens, Engels 
la fait vivement ressortir dans le « Ludwig Feuerbach ». En fait, la 
lutte contre la religion conduisait la Gauche hégélienne à la praxis. 
Les nécessités pratiques elles-mêmes la guidèrent vers le matérialisme. 
Un conflit naquit alors, porté par la nature même de l'hégélianisme. 
D'une part, la nature chez Hegel est posée dans la dialectique de 
l'Idée. D'autre part, « le matérialisme considère la nature comme la 
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seule réalité ». Ce schéma, vrai globalement, devra être nuancé 
par la suite. | 

« C'est alors que parut l'Essence du christianisme de Feuerbach. | 
D'un seul coup, il réduisit en poussière la contradiction en replaçant 
sans détours le matérialisme sur le trône. La nature existe indé- | 
pendamment de toute philosophie. Elle est la base sur laquelle nous | 
autres hommes, avons grandi. En dehors de la nature et des hommes | 
il n'y a rien, et les êtres supérieurs créés par notre imagination | 
religieuse ne sont que le reflet fantastique de notre être propre. | 
L'enchantement était rompu. Le « système » était brisé et jeté au 
rançart, la contradiction résolue, car elle n'existait que dans l'imagi- | 
nation.. On peut voir, en lisant La Sainte Famille, avec quel enthou- 
siasme Marx salua la nouvelle façon de voir.. » (Engels, op. cit, | 
p. 23.) Les premiers linéaments du matérialisme marxien résultent | 
effectivement de la conception de Feuerbach. Les travaux récents ont 
contribué à montrer que la période dite idéologique du jeune. 
Marx fut feuerbachienne. Matérialisme et humanisme : deux concepts 
feuerbachiens qui introduisent une césure dans l'œuvre de Marx. 

Ludwig Feuerbach ne mena pas l'existence d'un philosophe fonc- 
tionnaire. Sa vie représente ainsi une rupture par rapport à celle de 
Kant ou Hegel. Même si ce dernier n'apparaît point en définitive 
comme le professeur docile de la légende, il n'en reste pas moins 
vrai que sa recherche s’effectua essentiellement dans le cadre de ses 
cours, qu'elle se révèle inséparable du « circuit » pédagogique. Au 
contraire, Feuerbach, mieux nanti que Hegel, put supporter l'inter- 
ruption de sa carrière de professeur et vivre en écrivain : l'Essence 
du christianisme ne s'adressait d'ailleurs pas à un public « universi- 
taire ». Cet ouvrage, qui n'était point technique, tomba dans le 
domaine public. 

Avant même l'Essence du christianisme, V'itinéraire spirituel de 
Feuerbach, ainsi que ses premières œuvres, avaient déjà lancé une 
lumière dans son époque. Cette lumière, tout au long de sa vie, sera 
fort différente de celle jetée par les écrits de David Strauss et 
Bruno Bauer. Il y a chez Ludwig Feuerbach plus de continuité et 
aussi plus d'esprit démocratique, moins de revirements, de fluctuations 
ou de reniements que chez Strauss ou Bauer. Feuerbach vit en We: 
ling « le prophète de sa classe » et adhéra dans sa vieillesse au parti 
socialiste de Lassalle et Marx. Eloigné des apostasies dont fut coutu- 


mier Bruno Bauer, il subordonna son existence à l'exigence de 
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lEsprit et de la création littéraire, seule susceptible à ses yeux 
d'engendrer l'immortalité véritable, et non point la dérisoire immor- 
talité, celle de pacotille et de peu de prix, promise par les religions. 
L'humanisme de Feuerbach fut vécu, se situant chez lui au nœud de 
Sa pensée et de son être quotidien. L'œuvre lui apportait ici même 
une survie immanente. « Vous voulez, messieurs, écrivait-til en 
1834, une immortalité où vous ne serez plus qu'esprit, où vous 
ne serez plus soumis aux besoins du corps. Mais je ne vois pas 
pourquoi nous attendrions la mort pour vivre de cette vie spirituelle. 
Elle est à notre disposition ici-bas. Quand on écrit, l'esprit se détache 
du corps par une abstraction analogue à la séparation que vous 
demandez à la mort. Celui qui ne trouve pas son ciel dans son 
œuvre est un propre à rien. » (A. Lévy, La philosophie de Feuerbach 
et son influence sur la littérature allemande, p. 388.) 

La primauté de la Raison par rapport à l'individualité s'affirma 
très tôt chez Ludwig Feuerbach, probablement dès l'époque où il 
suivit les cours de Hegel à Berlin. Le cheminement bien connu 
(D'abord Dieu, ensuite la Raison, enfin la pensée de l'homme) résume 
le mouvement d'une vie qui intégra progressivement ces trois 
concepts. 

Feuerbach se destine d'abord à la théologie protestante. A Heidel- 
berg, l'enseignement superficiel du rationaliste Paulus le déçoit. Il 
gagne Berlin, attiré non seulement par Schleiermacher, mais par 
Hegel. Sa conversion à l'hégélianisme est rapide. Il renonce à la 
théologie pour l'étude de la philosophie. 

Dès 1828, en soutenant sa thèse devant la faculté d'Erlangen 
(« Dissertatio inauguralis » — De la raison une, universelle et 
infinie), Feuerbach oppose le règne de la Pensée universelle, de la 
Raison toute-puissante, à l'inessentialité de la mort naturelle et à 
la platitude du salut personnel. Sa lettre à Hegel du 22 novem- 
bre 1828 insiste sur des thèmes identiques. Le concept de mort doit 
donc être révisé, comme ceux d'immortalité et de temps. « Il s'agit 
de véritablement exterminer et de transpercer avec l'arme de la 
vérité des modes historiques périmés, les conceptions du temps, de la 
mort, de l’ici-bas, de l'au-delà... » (Feuerbach, De la raison une, uni- 
werselle et infinie, in Löwith, De Hegel à Nietzsche, p. 97.) 

Ainsi se dégage déjà dans la Dissertation le refus de la vision 
traditionnelle de la mort. L'Idée refoule chez Feuerbach l'immortalité 
de salut liée à la tradition chrétienne. Au souci de l'individualité 
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succède le discours sur la plénitude de l'Esprit. Seule la participation | 
au logos assure l'immortalité véritable. Le penseur, le philosophe, en | 
renonçant à leurs limites empiriques, s'absorbent dans l'unité, et 
s'assurent le seul salut authentique, lié à la victoire de l'Esprit. | 
Alors se trouvent perçus une essence commune et un principe 
d'organisation interne à tout l'univers : vérité de l'intellectualisme 
antique que la philosophie de Feuerbach réintègre à l'intérieur de 
l'humanisme moderne. L'individu sans consistance, la mort naturelle 
s'effacent devant une vérité supra-subjective, devant le travail de la 
conscience en quête d'une certitude universelle, du « réellement 
réel ». 

Le conflit particularité/universalité mène chez Feuerbach à la 
contemption de l'immortalité personnelle. La subjectivité peut périr. 
Elle n'est rien. Seul importe le processus par lequel la Pensée s'accorde 
avec le Savoir. Le jeune philosophe, dès cette époque, aboutit donc 
à des conclusions anti-chrétiennes. Le scandale que soulèveront en 
1830 « Les pensées sur la mort et l'immortalité » (Feuerbach perdra 
alors tout espoir de mener une carrière universitaire) ne saurait 
surprendre. « Mort et immortalité » continue à élaborer une pro- 
blématique du salut étrangère à la perspective chrétienne, à travers 
le mépris de l'individualité et la primauté accordée à l'exercice de 
l'esprit. 

Or, la religion protestante s'est développée autour du noyau de 
l'immortalité personnelle, faisant fructifier cette semence, Le salut 
individuel attira alors toutes choses dans son orbite : « le prêtre 
protestant, transportant son Eglise en son cœur », se trouve finalement 
à l'origine de la singulière importance accordée à la mort naturelle, 
devenue l'acte même par lequel la singularité se perpétue. Mais 
la mort, dissolution de l'élément particulier, manifeste au contraire 
chez Feuerbach l'émergence de l'Esprit. C'est dans ce déploiement de 
l'universel qu'il faut appréhender la mort, négation de la négation, 
sous son quadruple aspect, moral, métaphysique, physique et psycho- 
logique. 

La mort a d'abord une signification morale. La grande loi de 
l'amour ne peut se révéler pour soi que par la mort, prisme à travers 
lequel se dévoile la structure éthique de l'existence. « Précisément 
parce qu'elle est la manifestation de ton être pour toi, la mort est en 
même temps la manifestation de l'amour. En elle ton être pour toi 
apparaît pour lui-même. Mais justement parce qu'à l'instant de son 
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isolement le moi est mort, néant, parce que dès l'instant qu'il veut 
être sans objet, il n'est pas, la mort manifeste l'amour et montre 
que tu ne peux être que dans l'objet et avec lui. » (Feuerbach, cité 
in Vuillemin : Essai sur la signification de la mort, p. 291.) La 
mort rend transparente l'essence de l'être, l'altruisme : 

Deuxième aspect de la mort : sa face métaphysique. Elle renvoie 
à la profusion du réel, à son inépuisable richesse. Dans la mort, 
l'être humain s'arrache au discontinu et au particulier. Chaque saisie 
actuelle de notre limitation symbolise en permanence la mort réelle. 
Chaque meuble où nous nous cognons, chaque mode de notre exis- 
tence bornée, ramènent au futur éclatement de nos frontières natu- 
relles. Dieu, immanent aux choses, contient notre moi particulier où 
s'inscrit notre finitude. Dieu est esprit. La plénitude de l'existence 
intègre nécessairement le sacrifice de l'individu. Mourir, c'est s'ouvrir 
au Tout. Telle est la signification métaphysique de la mort. 

Nous mourons donc pour que l'Amour triomphe, pour que la 
réconciliation s'effectue, pour que le règne des valeurs assure sa 
victoire à travers la mort du particulier. « Adorez la mort, fiers 
mortels, humiliez-vous d'abord devant elle, et frissonnez de ses ter- 
reurs jusqu'à la moelle de vos os. Tuez par là votre égoïsme. Plus 
tard, vous sentirez dans vos âmes la sainte flamme de la réconcilia- 
tion, la lumière sacrée du savoir et de l'amour. » (Feuerbach, Qwest-ce 
que la religion ? Trad. de H. Ewerbeck, p. 560.) Accents que Marx 
retrouvera (non seulement à la suite de Feuerbach mais de Hegel) 
dans les « Manuscrits ». L'espèce dessine son projet de totalisation 
spirituelle par la négation des individualités interchangeables, pochet- 
tes transparentes et éphémères dont la seule fin est de transmettre les 
progrès de la conscience. « Le plus puissant ennemi héréditaire de 
l'homme » (Heine) s'efface devant l'espèce hypostasiée. Cette double 
signification de la mort — suprématie de l'Esprit, suprématie de 
l'espèce — la tradition marxiste ne la distinguera pas toujours. 

La mort a également un sens physique. J'existe à l'intérieur d'une 
sphère spatio-temporelle. Comment concevoir alors la possibilité 
d'une immortalité personnelle, puisque ma condition même est l'in- 
carnation ? Si tout « au-delà » se révèle purement mythique, subsiste 
au sein de la nature, une possibilité de survie. « La nature elle aussi 
a son ciel; et ce ciel, dans lequel le corps ressuscite, se transfigure, 
est la vie, l'âme. La résurrection et la transfiguration du corps, il faut 
donc les chercher dans la Nature elle-même, et non en dehors 
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d'elle... » (Feuerbach, trad. in Vuillemin, Essai sur la signification de 
la mort, p. 294.) 

La mort enfin se justifie psychologiquement. L'être humain, appelé 
par la Raison à construire l'Esprit, meurt quand son rôle se termine. 
L'individu, dont la vocation est de faire émerger l'Universel, doit 
céder la place à d’autres générations qui continueront à creuser 
pour que s'effectuent les conquêtes de l'espèce. Travail immense qui 
seul procure l'immortalité authentique. 

Certes, en 1830, la philosophie de Ludwig Feuerbach rentre encore 
dans le cadre de l'hégélianisme. Mais, déjà, les Pensées sur la mort 
constituent un manifeste clair de l'humanisme, Feuerbach transfère à 
l'Espèce la position des valeurs, l'immortalité tournant alors autour 
du pivot de l'Esprit en formation. L'humanisme dévie avec Feuerbach 
dans une direction qui sera celle du jeune Marx. « L'Essence du 
christianisme » prolongera cet effort. Il appartient à l'espèce humaine 
de récupérer tout le positif de l'existence. Cette leçon se dégageait 
déjà des Pensées sur la mort. A l'individu uniquement centré sur sa 
subjectivité s'oppose l'œuvre du penseur capable d'épouser une exi- 
gence absolue, à la mesure du développement de l'humanité en 
marche. Ainsi, dès les années 30, l' « humanisme athée » (donc 
prémarxiste) se forge. Les deux définitions de l'immortalité, comme 
vie de l'esprit et comme travail de l'humanité, s'enchevêtrent, 

Disciple de Hegel, Feuerbach semble l'être dans sa critique de 
l'Anti-Hegel de Backmann (1835). S'agit-il de motifs opportunistes, 
d'une tentative pour s'intégrer dans le clan des jeunes hégéliens ? 
Quoi qu'il en soit, Feuerbach établit à cette époque qu'il existe deux 
catégories de remise en question philosophique, l’une externe, étran- 
gère au contenu d'une pensée, l'autre capable de s'assimiler la 
matière d'un auteur, de coïncider avec ce qu'il y a en lui d'unique: 
Or, Backmann n'a su comprendre Hegel. Il l'a jugé et critiqué er 
fonction de présuppositions extérieures au système hégélien. 

Le renversement véritable, ce sont les articles des Annales de 
Halle en 1838 et 1839 qui vont l'opérer. On sait qu'Arnold Ruge, 
apportant à la pensée jeune hégélienne son ferment, mit Feuerbach 
sur une nouvelle voie. Après la Contribution à la critique de la 
philosophie positive (décembre 1838), où Feuerbach montre la néces- 
sité d'une scission entre religion et philosophie, paraît en 1839 le 
célèbre article : La contribution à la critique de la philosophie de 
Hegel, 
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La philosophie hégélienne représente l'apogée de la spéculation 
abstraite. L'idéalisme spéculatif ne peut cerner ni la nature, ni 
l'expérience sensible, ni le domaine de la logique, où il introduit des 
concepts « pleins », au niveau de ce qu'il prétend être l'immédiateté. 
En bref, Feuerbach souligne les présuppositions de l'idéalisme hégé- 
lien : le hégélianisme donne un caractère absolu à des points de vue 
relatifs. 

Présuppositions d'abord, et méthode défectueuse, en ce qui concerne 
la philosophie de la nature : celle-ci est toujours chez Hegel le 
produit du concept, l'autoposition de l'Esprit. Par conséquent, Hegel 
croit atteindre la nature, alors qu'il part de l'aliénation de l'esprit. Il 
rejoint la plus abstraite des réalités, et non le fait naturel lui-même. 
Il importe ici de voir que la dialectique hégélienne se trouve en 
défaut, Hegel n'utilise qu’une seule dimension : le temps. L'historicité 
charpente la doctrine hégélienne, étrangère à la « spatialité ». Là où 
la philosophie orientale n'apercevait qu'identité, la théorie spécula- 
tive allemande souligne seulement l'élément de la différence, dans une 
mise en perspective temporelle où toutes choses s'organisent selon la 
progression de l'Esprit. La simultanéité manque au système, unique- 
ment sensible à la succession : intuition essentiellement « diachro- 
nique », qui mutile la nature, la rend abstraite, en fait un pur 
produit de la spéculation. La première critique de Feuerbach s'attaque 
donc à une caricature de la dialectique, au souci exclusif du devenir 
et de la temporalité, même dans le domaine de la coexistence. La 
philosophie de la nature pose préalablement l'Esprit, déduisant le 
nature de son mouvement. 

Même dissimulation des présupposés dans la Logique de Hegel. 
Son commencement : l'Etre pur, l'immédiat, l'indéterminé. « Or, ne 
présuppose-t-on pas ici les concepts d'immédiateté, d'indétermination, 
d'identité ? » (Feuerbach, La contribution à la critique de la philoso- 
phie de Hegel, in Althusser : Textes choisis de Feuerbach, p. 29.) 

La Phénoménologie inclut des contradictions identiques. Partant de 
la certitude sensible, de l'expérience concrète, de l'ici et maintenant 
immédiat, elle véhicule en fait dès le début l'esprit. « La Phénoméno- 
logie n'est rien d'autre que la logique phénoménologique. » (Feuer- 
bach, op. cit, in Althusser, op. cit, p. 39.) Elle masque l'Idée et le 
concept derrière la conscience sensible. La philosophie de Hegel 
tout entière est donc l'acte même de la duplicité. De l'idéalisme 
spéculatif ne sort que le défilé des métamorphoses de l'Esprit. 
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« Mystique rationnelle », la philosophie hégélienne n'a de contacts 
ni avec la réalité, ni avec la nature. 

Or « la philosophie est la science de la réalité dans sa vérité et sa 
totalité. Mais l'essence de la réalité est la nature (la nature au sens 
le plus universel du mot). Les secrets les plus profonds habitent les 
choses naturelles les plus simples. Le spéculatif chimérique, soupirant 
après l'au-delà, les foule aux pieds. Hors le retour à la nature, pas 
de salut ». (Feuerbach, op. cit, in Althusser, op. cit, p. 56.) 

L'idéalisme hégélien était donc renversé. Le monde sensible four- 
nirait désormais le point de départ de toute réflexion. Feuerbach 
dévoilait les postulats enfouis dans l'hégélianisme. Il éclairait les 
présupposés hégéliens, dirigeant vers la nature et le concret. Il « don- 
nait à voir ». En fait, la critique de Feuerbach représente l'antithèse 
de l'interprétation de Bauer. Hegel se transformait en théologien. Le 
hégélianisme se transmutait en une expérience rationnelle du mysti- 
cisme. Feuerbach effectuait le « parricide » véritable. A l'encontre de 
Bruno Bauer et des autres Jeunes Hégéliens, qui se réclamèrent de 
l'athéisme ésotérique de Hegel, ainsi que de la dialectique de la 
négativité, Feuerbach déboulonnait l'idole. Que restait-il de Hegel ? 
Une pensée pseudo-mystique, insoucieuse d'appréhender le réel, la 
vie, le sensible, fondements selon Feuerbach de toute approche 
véritable de l'être. La critique de la théologie et celle de la philoso- 
phie spéculative étaient inextricablement mêlées. Dans son mouve- 
ment d'ingratitude et de soupçon, Feuerbach ruinait la dialectique. 
Pour contestable que fut cette démarche — et Marx ne se fera pas 
faute dans les Thèses et L'Idéologie de remettre en question l'anti- 
dialectique de Feuerbach — elle formait cependant une brèche dans 
le grand renfermement des années 40 en Allemagne. Relève de la 
même méthode l'Essence du christianisme publiée (1841) en pleine 
crise jeune hégélienne. Son action n’en fut que plus puissante, 

Les contemporains ne saisirent pas immédiatement (cf. les réactions 
de Ruge et Engels in Cornu, Marx et Engels, p. 65), l'aspect anti- 
hégélien de l'essence du christianisme : ils considérèrent de prime 
abord l'ouvrage comme un prolongement de la philosophie hégé- 
lienne. 

Dans un article de 1842, Feuerbach s'expliqua : « On ne peut 
adopter la philosophie hégélienne, ne serait-ce qu'à cause de la place 
subordonnée et du rôle secondaire qu'elle assigne à la nature... Mon 
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livre est né du désir de réduire la philosophie à ses éléments les plus 
simples, inclus dans l'homme. » (Cornu, Marx et Engels, p. 65.) 

Les Hegelinge virent non seulement dans l'essence du christia- 
nisme une œuvre conforme à l'orthodoxie hégélienne, mais une 
pensée athée. Feuerbach, en 1841, semble tout simplement un hégé- 
lien destructeur. Ici encore, il protesta contre un jugement unilatéral. 
L'Essence du christianisme n'est pas uniquement négative. Elle démy- 
thifie, certes, l'illusion théologique, mais expose aussi les trésors de 
la pensée religieuse. La religion contient toute l'humanité de l'homme, 
le sens de ses désirs, la totalité de ses rêves. « La religion est le 
rêve de l'Esprit humain. Or, dans le rêve lui aussi, nous nous trou- 
vons, non pas dans le néant ou dans le ciel, mais sur la terre : 
dans le royaume de la réalité. » (Feuerbach, Essence du christia- 
nisme, p. 107.) Dans le christianisme, s'éclairent les aspirations de 
l'homme. Le rêve religieux renferme en puissance la vraie religion, 
Vhumanisme. La problématique du jeune Marx — celui des Manus- 
crits économico-philosophiques — s'inscrira dans l'anthropologie 
feuerbachienne. Marx, selon l'expression d'Althusser, e épousa » 
d'abord les thèmes de Feuerbach. 

Le propos de ce dernier se manifeste donc comme anthropologique. 
En ceci il s'oppose aux écrits de D. Strauss comme à ceux de Bruno 
Bauer. Le premier prit pour objet d'étude la vie de Jésus, le second 
l'histoire évangélique. Feuerbach conçoit le christianisme sous son 
aspect général, en tant qu’ « essence de l'homme ». La lecture du 
christianisme apporte une vérité sur l’homme, la vérité la plus pro- 
fonde, si du moins l'interprète met à l'écart les rites fossilisés et 
aliénants. L'herméneute dégage le sens : « L'érudition et la philo- 
sophie ne sont pour moi que des moyens pour tirer de l'homme 
le trésor qui est enfoui en lui. » (Feuerbach, Essence du christianisme, 
p. 111.) 

L'existence humaine apparaît double, à la fois vie extérieure et 
conscience. Il faut partir de cette dualité. L'homme se définit comme 
conscience. Seul, par conséquent, il possède une religion. Il est l'unique 
animal religieux, puisqu'il se situe non seulement sur le plan de la 
pure extériorité, mais aussi sur celui du logos, de la liaison Je-Tu. 
« La vie intérieure de l’homme est celle qui le rapporte à son genre, 
à son essence. L'homme pense, c'est-à-dire il converse, il parle avec 
lui-même. L'animal ne peut s'acquitter d'aucune fonction générique 
sans un autre individu extérieur à lui. Au contraire, sans aucun autre, 
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l'homme peut s'acquitter de la fonction générique de la pensée, de 
la parole, car penser et parler sont de véritables fonctions géné- 
riques. » (Feuerbach, Essence du christianisme, p. 118.) 

Deux concepts nous introduisent donc à l'interrogation feuerba- 
chienne. D'une part, le logos, le discours, la parole unifiante qui 
fonde le rapport de l'homme avec autrui, d'autre part l'être générique, 
c'est-à-dire la nature universelle de l'homme, son essence humaine 
proprement dite. Ces deux concepts opératoires sont les outils de 
l'anthropologie de Feuerbach. 

La vie intérieure n'ouvre pas à une dialectique de l'altérité sem- 
blable à celle de la Phénoménologie de l'Esprit : point de conflit ni 
de reconnaissance. La conscience est conscience d'autrui mais cette 
visée se comprend seulement dans la mesure où la nature générique 
de l'homme forme le champ de toute « intentionnalité ». « L'homme 
est à lui-même simultanément Je et Tu. Il peut se mettre à la place 
de l'autre, précisément parce qu'il a pour objet non pas son indivi- 
dualité mais son espèce générique, son essence. » (Feuerbach, Essence 
du christianisme, p. 118.) 

Or, cette appréhension de l'essence générique se trouve à l'origine 
d'un renversement aliénant tel que l'herméneute devra lire sujet là 
où il y a prédicat et réciproquement. En effet, la fonction imaginative 
accorde un privilège à l'espèce générique, et renverse le rapport 
sujet/prédicat. Le sujet se constitue en prédicat du genre. L'existence 
individuelle devient attribut de l'essence, et cette essence s'éloigne 
progressivement du sujet, elle s'en sépare. Alors, le renversement se 
fait aliénant. Il convient, pour opérer une lecture valable du phéno- 
mène religieux, de « renverser le renversement ». 

Cette aliénation du renversement (aliénation qui ira progressant 
pour culminer dans la théologie), Feuerbach nous la décrit très pré- 
cisément dans la partie négative ou critique de l'Essence du christia- 
nisme. La relation de l'homme à son essence est vécue de plus en 
plus comme la relation à une essence autre. « La religion est le rap- 
port que l'homme entretient avec sa propre essence — là se trouvent 
sa vérité et sa puissance de salut — mais avec son essence non pas 
en tant que la sienne, mais en tant qu'une essence autre, distincte 
de lui, opposée à lui. Là se trouve sa fausseté. » (Feuerbach, Essence 
du christianisme, p. 345.) Déchiffrer le christianisme, c'est donc en 
faire une lecture critique, mais aussi en dévoiler le sens : double 
tâche à l'œuvre chez Feuerbach. Derrière la religion, il y a l'anthro- 
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pologie. D'une part, l'homme extériorise ses propres forces : il les 
objective. Il faut donc retrouver la nature anthropologique de la 
religion. D'autre part, cette dernière frustre l'individu créateur. 
Le premier travail consiste à exprimer l'identité des prédicats humains 
et des prédicats divins. 

Suivons Feuerbach dans son effort initial. Il s’agit, non pas comme 
le faisait Hegel, de conceptualiser l’image, mais de révéler la vérité 
anthropologique du christianisme. Feuerbach accomplit alors l'ultime 
révolution copernicienne. Tout gravite autour de l'homme, y compris 
les attributs de Dieu, production et effet du sujet. Dieu, comme être 
de l'entendement, comme être moral et comme être du cœur, sort 
de la conscience de soi, du moi profond de la réalité humaine. Si 
pour la religion (pour Descartes aussi) l'infini fonde le fini, si 
l'imparfait découle du parfait, l'approche feuerbachienne montre que 
l'homme fini élabore sur le mode imaginatif l'idée d'un Dieu possé- 
dant tout ce à quoi il aspire. 

Dieu représente d'abord l'entendement. L'homme pose, face à lui, 
sa faculté d'abstraire et de procéder par concepts. S'il existe comme 
chose qui pense, c'est-à-dire esprit, entendement ou raison, s'il se 
trouve donc en mesure de s'évader de l'immédiateté sensible, il exté- 
riorise ces pouvoirs, opérant une scission : Dieu incarne alors l'enten- 
dement, débarrassé des bornes de l'individualité — et non plus sous 
sa forme finie —, l'intelligence humaine élevée à l'absolu, la Raison 
parfaite, « L'intelligence satisfaite en soi, se pensant comme être 
absolu, est Dieu en tant qu'être métaphysique. » (Feuerbach, Essence 
du christianisme, p. 157.) L'affectivité, éprouvant douloureusement 
le sentiment de la contingence, transfère nécessité et illimitation à 
un Genre dont elle n'est plus désormais que l'Attribut. 

L'être n'apparaît pas seulement comme entendement, mais comme 
volonté morale. « Agis de telle sorte que tu puisses universaliser la 
maxime de ton action. » La législation s'impose à l'homme. Intervient 
alors le domaine de l'éthique, celui de la loi, L'homme se manifeste 
à ce niveau comme réalité axiologique, volonté de se conformer à 
l'ordre de la moralité. « Dieu en tant qu'être moralement parfait n’est 
rien d'autre que... l'être moral de l'homme posé comme être absolu, » 
(Feuerbach, Essence du christianisme, p. 168.) 

Enfin, de même que le sujet moral ne saurait en rester au stade 
de la séparation er du déchirement, de même le Christ appelle le 
principe de l'amour. La loi morale en effet humilie l'homme. Elle 
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exerce sur ses penchants et ses inclinations une contrainte. Elle 
l'écrase. L'impératif catégorique contrarie notre sensibilité en portant 
préjudice à l'amour-propre (Kant, Critique de la raison pratique). 
L'amour réconcilie l'homme et la valeur, l'homme et Dieu. « L'amour 
est le lien, le principe de médiation entre le parfait et l'imparfait, 
le général et l'individuel, le divin et l'humain. » (Feuerbach, Essence 
du christianisme, p. 169.) Dieu est l'être du cœur. L'anthropologie 
retrouve l'amour, non seulement comme médiation et méthode d'ap- 
proche, mais comme noyau même de la vie. 

Le sujet parfait a pour substance l'Amour, et Feuerbach accorde 
en définitive la primauté à la toute-puissance du sentiment, Dieu 
s'identifie au cœur, parce qu'il s'enracine dans les inclinations et les 
besoins des hommes. Affectivité et subjectivité chez Feuerbach 
(comme chez Kierkegaard) forment les médiateurs essentiels de 
l'expérience religieuse. La religion a comme point d'appui l'amour, 
vérité que le jeune Hegel avait aperçue, mais qu'il renia dans les 
Leçons sur la philosophie de la religion, refusant une conception 
purement sentimentale du fait religieux. Feuerbach fonde au contraire 
une anthropologie de l'affectivité et des tendances, ressaisissant l'ins- 
piration d'un Schleiermacher, qui eut seulement le tort de ne pas 
pousser sa thèse à la limite, de ne pas voir, dans l'essence du senti- 
ment, Dieu lui-même. 

Etonnante convergence donc entre Feuerbach et Kierkegaard. La 
sphère du religieux est rapport à la souffrance (Post-scriptum), exté- 
riorisation de la douleur de l'âme (Essence du christianisme). Feuer- 
bach, antihégélien, préfigure d'une part certains thèmes des propo- 
sitions existentielles, et d'autre part la théorie de l'homme géné- 
rique marxien. En fait, les Manuscrits se réfèrent à une description 
concrète. Le Marx de 1844 développe une problématique de l'exis- 
tence. Il désire « penser la vie », interroger le monde sensible. La 
postérité de Feuerbach n'apparaîtra hétérogène que plus tard. 

La lecture interprétative de la théologie permet donc de dégager 
une anthropologie et son pur centre, l'amour. « L'anthropologie cri- 
tique le dogme et le réduit à ses éléments naturels innés à l'homme, » 
(Feuerbach, Essence du christianisme, p. 175.) La prière est la coïn- 
cidence, l'identité réalisée entre le sentiment subjectif et Dieu comme 
incarnation du cœur. 

L'herméneutique feuerbachienne découvre ainsi le sens du phéno- 
mène religieux. Dans la religion, il y a l'homme, la triple manifes- 
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tation humaine objectivée, sous la forme intellectuelle, éthique et 
affective. Mais cette relation à l'humanité est déviée, vécue comme 
aliénation. La religion se dégrade en théologie. La distance s'accroît 
entre l'homme et sa propre essence. Lorsque l'unité meurt totalement, 
lorsque la dissociation s'établit radicalement entre l'être humain et 
son produit, alors s'accomplit le projet théologique comme scission 
et arrachement. 

La séparation entre Dieu et l'homme est d'abord naïve et involon- 
taire. Peu à peu, par un processus régulier, visible aussi bien dans 
le judaïsme que dans la pensée chrétienne, la rupture s'effectue. 
Dieu, proche de l'homme par son essence et ses caractères, s'éloigne 
de lui, devient réalité indépendante, existence € à part », qui appelle 
même de surcroît une pluralité de preuves. Lorsque la religion se 
mue en théologie, « la séparation originairement innocente de Dieu 
et de l'homme devient une distinction intentionnelle, érudite, qui 
n'a d'autre but que l'évacuation hors de la conscience de cette unité 
qui s'y est déjà introduite. » (Feuerbach, Essence du christianisme, 
p- 345.) 

La distinction du sujet et de l'objet atteint donc avec la théologie 
sa clarté la plus grande. Dieu est alors isolé de l'homme. Etranger 
à la foi vivante, il se dresse comme un être autonome, une réalité 
qui extirpe de l'esprit sa propre nature. Le renversement aliénant 
transforme progressivement, du paganisme au christianisme, de ce 
dernier à la théologie proprement dite, la perception quasi incons- 
ciente de l'essence humaine comme essence autre, en une vision 
réflexive, source d'une cascade « de contradictions et de sophismes ». 

L'homme donne à Dieu ce à quoi il renonce. « Pour enrichir 
Dieu, l'homme doit se faire pauvre. » (Feuerbach, in Althusser, op. 
cit, p. 87.) Les concepts et les déterminations de Dieu s'obtiennent 
en dépouillant l'homme de lui-même. Amour, sexualité, raison, per- 
fection morale, tous ces attributs divins l'homme peut en jouir « d'une 
jouissance incomparablement plus haute ». Si son cœur devient mau- 
vais, alors en Dieu réside le Bien. Dieu représente la valeur. Cette 
incarnation suffit à la réalité humaine qui désormais accepte sa 
propre corruption. 

Enrichi sur le plan du rêve, l'homme s'appauvrit concrètement. 
Le chrétien, dont l'univers n'est plus qu'idéal, voit ses expériences 
vivantes lui échapper, et perdre tout contenu. Monde vidé, disparais- 
sant dans le néant. Le ciel s'enrichit. La terre se réduit à un rien. 
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Ou Dieu ou l'homme. S'il prête à Dieu ses richesses, il ne trouve en 
lui que non-être. 

Enfin, le christianisme fait naître la contradiction de la foi et de 
l'amour. La foi s'oppose en tous points à l'amour. Elle est séparation, 
isolement. Il est unité, réconciliation. Par la foi s'installe une distance 
entre l'homme et l'homme, et entre l'homme et Dieu. La foi atomise 
et la vérité et l'être. Fermée sur elle-même, recroquevillée et bornée, 
elle instaure l'impératif de la loi, la contrainte et l'oppression, « La 
foi sépare : ceci est vrai, cela est faux. Elle s'approprie à elle seule 
la vérité.. La foi est par nature exclusive. La vérité est seulement 
une, Dieu est seulement un. » (Feuerbach, Essence du christianisme, 
p. 402.) Dogmatique, elle introduit non seulement à la possibilité 
de la coercition, mais au sentiment du privilège de l'être distingué 
par Dieu. L'éthique aristocratique de la foi fait donc contraste avec 
le démocratisme de l'amour. La foi élève, distingue, apporte honneur 
au croyant. Principe de hiérarchie, elle communique au chrétien la 
conscience d'être « reconnu », presque au sens hégélien du terme. 
Alors que l'Amour est libre, qu'il ne commande pas, mais respecte, 
la foi exige et ordonne. « La foi est partisane. Qui n'est pas pour 
le Christ est contre lui... Elle n'est prévenue qu'en faveur d'elle-même. 
La foi est essentiellement intolérante. » (Feuerbach, Essence du chris- 
tianisme, p. 409.) 

L'amour, visée universelle, est plus proche de la raison que la foi. 
L'amour, comme le logos, ouvrent à la participation, à la communion, 
à la « co-naissance ». La foi : le principal chemin vers la haine, 
la persécution et le « négatif ». La foi, c'est-à-dire la tyrannie et 
l'esprit de violence. Le nœud de contradictions de la foi et de l'amour 
conduit hors du domaine de la théologie. 

« L'Essence du christianisme » débouche donc sur des thèmes iden- 
tiques à ceux de La nécessité d'une réforme de la philosophie (1842). 
Le christianisme est appelé à disparaître, puisqu'il ne peut satisfaire 
l'affectivité et les désirs de l'homme moderne. 

Négation qui apparaît comme conservation. Le dépassé — comme 
chez Hegel — subsiste. La suppression du christianisme ne signifie 
rien d'autre que la récupération par l’homme générique de son essence 
aliénée. L'humanisme feuerbachien a pour centre vivant cette pensée : 
l'idée d'un retour à l'espèce humaine des déterminations et des valeurs 
abandonnées à la théologie. L'individu retrouve alors son être propre. 
« Le tournant nécessaire de l'histoire est donc cette confession et 
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cer aveu publics de ce que la conscience de Dieu n'est autre que la 
conscience du genre. » (Feuerbach, Essence du christianisme, p. 425.) 

Démarche qui n’annule pas le phénomène religieux. Il ne s'agit 
point tant de dissoudre la manifestation divine que d'en faire l'auto- 
création de l'homme. 

L'anthropologie feuerbachienne : elle porte, on le voit, bien des 
leitmotive marxiens de la première période. Elle véhicule l'huma- 
nisme, la théorie de l'homme générique. Le « coup de tonnerre » 
feuerbachien nous livre le secret de la philosophie initiale de Marx. 

Cet humanisme, il convient de l'examiner dans sa différence essen- 
tielle. Il aboutit à la contemplation. Il est radicalement étranger à 
toute praxis. Il a partie liée avec le rétablissement du paganisme. 
« Feuerbach n’est capable que d'une restauration antichrétienne de 
la religion, le paganisme. » (Osier, Préface de l'Essence du christia- 
nisme, p. 71.) La Critique de la philosophie de Hegel nous donnait 
déjà, en 1839, le maître mot de Feuerbach : le concept de nature. 
Hors de ce concept, point de salut. Nous pouvons maintenant ajou- 
ter : hors de la nature et de la contemplation, nul déploiement de 
la spontanéité et de la vie. La double destruction de la spéculation 
et de la théologie n'agit que comme organe du privilège accordé à 
la naturalité, ce que montre clairement le chapitre « La distinction 
entre christianisme et paganisme ». 

Le renversement chrétien est paradoxal. Si le Genre est devenu 
sujet, celui-ci ne se conçoit dans la religion chrétienne que sous la 
forme de l'existence individuelle. Avec la théologie s'affirme la pri- 
mauté du « subjectif ». « Le Christ est la toute-puissance de la 
subjectivité. » (Feuerbach, Essence du christianisme, p. 289.) 

Christianisme et paganisme constituent par conséquent deux visions 
du monde hétérogènes, aux antipodes l'une de l'autre. Nous savons 
que le paganisme n’a point opéré la dissociation sujet/objet, existence 
individuelle/réalité divine. La séparation de l'essence humaine et de 
l'être-autre de cette essence est alors purement naïve, En d'autres 
termes, le Grec vécut en connexion avec l'univers, méAuc, Dieu, 

“ nature. La subjectivité n'était pas encore née. 

« Les païens, qui ne s'étaient pas retirés en eux-mêmes et qui, 
face à la nature, ne se cachaient pas en eux-mêmes, limitaient leur 
subjectivité par la vision du monde... » (Feuerbach, Essence du chris- 

… tianisme, p. 289.) Au contraire, le chrétien distingue clairement le 
= sujet de l'objet, place au fondement même de sa foi la subjectivité, 


226 LA PENSÉE DES PRÉCURSEURS DE MARX 


la personne, l'individu. On comprend alors que l'idée de l'immortalité 
personnelle soit un thème chrétien. « La doctrine de l'immortalité 
est la doctrine finale de la religion. » 

La théologie est morte. Le christianisme appauvrit le cœur de 
l'homme vivant qui se perd finalement lui-même, Mais la reconnais- 
sance de cette vérité mène droit à l'anthropologie, étincelle intacte 
présente dans la théologie, sa sève et sa substance réelle. Ainsi 
retrouve-t-on l'unité antérieure du paganisme, décelée déjà, avant 
Feuerbach, par Hegel, cette réconciliation de l'homme avec lui-même 
et tout le réel. La philosophie de Ludwig Feuerbach a donc, pour 
toile de fond, le bonheur païen, l'antique harmonie. L'homme grec 
vécut en accord avec le destin et les dieux. Aux oppositions, au 
déchirement du christianisme, aux nœuds contradictoires de la théo- 
logie, Feuerbach oppose l'ebdœusoveiv. De même Hegel affirmait-il 
que chez les Grecs « le monstre de la scission ne faisait encore que 
sommeiller » (Esthétique). Le monde païen, dont le paradigme est 
la cité grecque, connut l'unité, la condition heureuse que christia- 
nisme et théologie nièrent. Cet arrière-plan, cet eudémonisme, cette 
« belle totalité », Feuerbach les intègre implicitement à sa vision de 
l'anthropologie. C'est pourquoi l'humanisme feuerbachien, d'une cer- 
taine manière grec et païen, oublie la dimension du mpérrewv. 
Anthropologie du Bewpeïv et non point du faire, l'Essence du chris- 
tianisme appelait le procès des Thèses, la « rupture » de 1845-1846. 
Le monde étranger à la subjectivité qui se profile dans l'œuvre de 
Feuerbach comme une contre-théologie est aussi un monde qui ignore 
l'action. Hegel, malgré sa référence à la móňtc, à l'hellénisme, réinté- 
gra l'idée pratique. Feuerbach écrit l'Essence du christianisme en 
1841, dans la misère du Vormärz, cherchant seulement refuge dans 
la contemplation. Marx, réfléchissant la crise des Jeunes Hégéliens, 
tirera la leçon des faits : il s'agit maintenant de transformer le monde. 
« Feuerbach ne considère pas le monde sensible en tant qu'activité 
pratique de l'homme. > (Marx, Thèses sur Feuerbach, in Idéologie 
allemande, p. 33.) 

Certes, l'œuvre de Feuerbach renvoie en grande partie au paradis 
perdu de la cité antique. Mais le retour « régressif » au paganisme 
intéresse lui-même notre époque. Feuerbach reste vivant : il voulut 
rétablir la Chose elle-même dans sa vérité, et sa philosophie, en ce 
sens, apparut bien comme une invitation au réveil, Pensant en termes 
de nature, il apporta de nouveau la réalité concrète. Si la théologie 
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absorbe en elle l'essentiel de l'homme, demeurent alors l'anthropologie 
et la nature ; subsiste le vécu. 

Engels, dans sa brochure Schelling et la Révélation (1842), bien 
qu'il n'ait pas saisi le clivage philosophique Hegel/Feuerbach, la 
différence de filiation (il sera plus lucide en 1888 dans le Ludwig 
Fenerbach), comprit que la notion de nature prise dans son unité 
avec l'homme formait la clef de voûte de l'Essence du christianisme. 
Ainsi l'œuvre de Feuerbach fut-elle saluée en termes dithyrambiques 
par Engels. « Un nouveau matin est apparu, un matin d'une impor- 
tance historique mondiale aussi grande que celui où la conscience 
hellénique lumineuse et libre s'est dégagée du crépuscule de l'Orient... 
Le monde qui nous était étranger, la nature dont les forces cachées 
nous effrayaient comme des spectres nous apparaissent maintenant 
familiers et proches... L'homme, l'enfant chéri de la nature, a sur- 
monté la séparation d'avec lui-même... Maintenant seulement la vraie 
vie est montée en lui. » (Engels, in Cornu, Marx et Engels, t. 2, p. 46.) 

Dans son œuvre maîtresse, Feuerbach laissait donc de côté une 
problématique qui sera celle de Marx dans la Critique de la philo- 
sophie du Droit de Hegel. Comment la religion a-t-elle fait sienne 
l'essence humaine? Par quel détour politique l'humanité peut-elle 
se retrouver ? Changement de plan évident, La question du malheur 
de la conscience se transforme alors en critique de la société. 

Dans la Nécessité d'une réforme de la philosophie (1842) — texte 
préparatoire aux Thèses —, Feuerbach écarte également le christia- 
nisme de l'horizon de la modernité. La religion chrétienne est appelée 
à disparaître. Elle ne peut satisfaire les sens, les besoins et les aspira- 
tions de l'homme, qu'elle mutile sans doute gravement. Feuerbach 
proclame donc la mort de la théologie, son effondrement quasi iné- 
vitable. 

Si la religion dépérit, la philosophie se réalise et remplace la 


- théologie. Non point une philosophie purement spéculative, maillon 


dans l'histoire des idées, mais l'expression de la tendance fondamen- 
tale de l'humanité, l'accomplissement de l’homme comme être total. 
Tel sera le noyau des Thèses. 

Les Thèses provisoires pour la réforme de la philosophie, écrites 
en 1842, parurent en 1843 dans les Annales de Ruge (deux volumes 
publiés en Suisse). Elles représentent, avec les Principes de la philo- 
sophie de l'Avenir, un « manifeste », selon l'expression d'Althusser, 
de la philosophie de l’homme. 
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Les ouvrages de 1842-1843 explicitent un projet double : 4) pro- 
longement de l'effort systématique de critique de la philosophie 
hégélienne, de la spéculation abstraite et vide ; 4) position des fon- 
dements d'une philosophie moderne, d'une anthropologie réunifiant 
ce que théologie et théorie abstraite avaient dissocié. L'effort feuer- 
bachien œuvre à ressaisir la source sensible, quasi existentielle, du 
vécu. Dans le « grand livre du monde », Feuerbach découvre Ja 
philosophie nouvelle, la « non-philosophie ». Cette pensée concrète 
s'appuie sur l'athéisme, lequel découle nécessairement du panthéisme, 
comme ce dernier de la théologie. Il représente actuellement une 
partie essentielle du processus historique et du mouvement de la 
réflexion. Athéisme — anthropologie = souci de l'existence: réelle. 

« La philosophie de l'Avenir a pour mission de ramener la phi- 
losophie du royaume des “ âmes trépassées ” dans le royaume des 
âmes incarnées, des âmes vivantes. » (Feuerbach, Principes de la 
philosophie de l'avenir, in Althusser, op. cit, p. 127.) 

Quel est le nerf de la démarche feuerbachienne dans les Thèses 
et la Philosophie de l'avenir ? Elle consiste à appliquer le même 
mouvement de pensée à l'étude de la philosophie qu'à celle de la 
religion. S'introduit donc un renversement exactement parallèle à 
celui de l'œuvre de 1841. L'appareil méthodologique de Feuerbach 
se déploie de façon identique dans le domaine de la théologie et 
de la critique de la philosophie hégélienne. 

Religion et théologie ont renversé l'ordre du réel, faisant lire 
sujet là où il fallait comprendre prédicat. L'approche du christia- 
nisme et de la spéculation se révèle donc identique. L'herméneutique 
retrouve l'anthropologie dans le phénomène religieux, le fait humain 
en déchiffrant la théologie. La spéculation livre de même son secret, 
à savoir l'homme, l'existence concrète et la nature. « La méthode 
de la critique réformatrice de la philosophie spéculative en général 
ne se distingue pas de la méthode déjà employée dans la philosophie 
de la religion. » (Feuerbach, Thèses provisoires, in Althusser, op. city 
p. 105.) (Thèse 7.) 

Que spéculation et théologie décryptées aient l'homme pour noyau 
essentiel ne saurait nous étonner : un renversement identique s'im- 
pose, puisque la philosophie hégélienne s'avère la dernière’ forme 
de l'esprit religieux. Hegel part de l'Esprit Absolu, de l'Idée, du 
Penser. Arrachant ce masque, nous devons reconnaître la théologie. 
Les dieux morts de la religion se sont réincarnés sous la forme de 
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Esprit. Le christianisme défunt a tenté de resurgir sous l'aspect 
le la Conscience. Absolue. « L'esprit absolu est l'esprit trépassé de 
théologie, qui continue à hanter comme fantôme la philosophie 
i > (Feuerbach, Thèses provisoires, in Althusser, op. cit, 
108.) Ainsi la pensée chrétienne se survit à elle-même dans l'Idée, 
avatar du Dieu des théologiens. Ce que nous disions du 
istianisme, il faut donc aussi l'énoncer à propos de la spéculation, 
isque cette dernière manifeste le poids du phénomène religieux. 
Elle n'est guère qu'une « méta-théologie », et son essence se ramène 
celle de Dieu. La pensée pure, l'Esprit, autant de déterminations 
qui appartiennent à l'objet de la philosophie spéculative et à celui 
“de la religion. « Les propriétés ou prédicats essentiels de l'être divin 
les propriétés ou prédicats essentiels de la philosophie spécula- 
. » (Feuerbach, Principes de la philosophie de l'avenir, in Althus- 
“ser, op. cit, 136.) 
« La lecture de la philosophie spéculative, c'est-à-dire de son exem- 
plaire le plus parfait, l'hégélianisme, acmé de la pensée théorique, 
et donc, ici encore, de mettre à jour les présupposés permanents 
‘du système hégélien, les procédés par lesquels Hegel, lors même qu'il 
réaliser l'unité de la pensée ec de l'être, du cogito et de la 
ture, introduit d'abord l'Idée et le concept, n'allant jamais aux 
choses » mêmes. Là où il faudrait saisir l'objet en tant que tel, 
Hegel fait pénétrer le logos, l'univers du Discours et de la Parole. 
Idéalisme absolu, d'autant plus difficile à percer que nature et 
matière semblent représenter des étapes réelles du devenir alors 
lelles renvoient finalement à l'autoformation de l'Esprit. 
… Hegel a ainsi posé comme absolus l'Esprit, l'Idée, le mouvement 
du concept, l'homme et la nature étant conçus comme des produc- 
tions de la substance spirituelle. Il a déduit le réel de l'Idée, inver- 
‘sant le processus véritable. La philosophie spéculative, en rattachant 
faits naturels et humains à l'Autre de la nature et de l'homme est 
par définition abstraite. Elle manque l'essentiel du vécu puisqu'elle 
résorbe tout dans l'Idée. « En fondant son système tout entier sur 
actes de l'abstraction, la philosophie de Hegel a aliéné l'homme 
À lui-même. » (Feuerbach, Thèses provisoires, in Althusser, op. cit, 
109.) 
| Le cheminement hégélien (de l'abstrait au concret) se révèle donc 
it « à contresens ». La philosophie hégélienne, en opérant à partir 
l'idéel, ne découvre jamais l'existence. Elle ne manifeste qu'un 
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fantôme : le non-être. Le « ce-qui-est » ne saurait être extrait de 
la gangue des concepts et des mots. Le programme philosophique, 
qui consiste à dire le vrai, ne peut se voir mener à bon terme. Le 
penser empiète chez Hegel sur la totalité du réel, le parasite. Alors 
meurt la connaissance véritable. Les difficultés posées par l'idéalisme 
spéculatif ne disparaissent nullement dans la pseudo-synthèse de 
Hegel. Comment concevoir l'unité de la pensée et de l'être? La 
pensée est le sujet, l'être le prédicat. Or, la pensée se meut unique- 
ment dans la sphère de la pensée, se réalisant et s'aliénant. « Cette 
pensée réalisée et aliénée est la nature, le réel en général, l'être. Mais 
quel est le vrai réel dans ce réel? C'est la pensée. » (Feuerbach, 
Thèses provisoires, in Althusser, op. cit., p. 120.) 

Et pourtant, dans la spéculation hégélienne, Dieu ne s'accomplit 
qu'à travers la matière, devenue un des instruments du concept. Le 
« matérialisme » prend place dans la philosophie. La matière est 
moment mais, précisément, seulement moment. L'esprit s'aliène dans 
ce qui lui est étranger et, si la matière se trouve posée en Dieu, 
« Dieu n'est Dieu qu'à condition de dépasser et de nier la matière, 
sa négation » (Feuerbach, Principes de la philosophie de l'avenir, 
in Althusser, op. cit., p. 158). Il n'y a donc pas réconciliation de la 
pensée et de l'être. L'Idée absolue englobe en fait tout le réel, le 
phagocyte, l'absorbe. Conscience et objet ne peuvent être dits inter- 
dépendants. L'objet n'existe pas. La philosophie hégélienne a réalisé 
le prodige de tout dissoudre dans le cheminement de la pensée abso- 
lue. Si l'Absolu est Esprit, le spirituel + est l'essence profonde de 
l'univers ». (Phénoménologie.) La philosophie de Hegel se constitua 
comme royaume de la pure expérience spirituelle, où la natute et 
les choses n'apparurent que comme des moments dans le devenir 
de l'Idée. Ainsi la pensée de l'Etre-autre, de la chose même, s'intégra 
dans un panlogisme. 

Le début de la Phénoménologie de l'Esprit se révèle à cet égard 
significatif de l'impossibilité dans le système hégélien de cerner 
l'être en tant qu'être, de se soustraire à l'impérialisme du discours 
et des mots. Le point de départ du cheminement spirituel est la 
certitude sensible, le savoir de l'immédiat, le « ceci est ». L'être se 
donne alors dans sa richesse ineffable, mais celle-ci ne recèle en 
définitive qu'abstraction, vide et néant. Elle échappe au réseau du 
logos, mais ce n'est qu'une « vapeur fuyante » ; l'être se convertit en 
non-être. La phénoménologie hégélienne escamote l'être. La dialec- 
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tique conduit progressivement de l'être au néant, appelant l'exigence 
‘du discours, puisque la première notion se découvre étrangère à la 
réalité véritable. Hegel a rusé, nous a communiqué une certitude 
vide pour réclamer promptement le secours des mots. Si l'immédia- 
teté demande la médiation du langage, c'est parce que la philosophie 
“hégélienne ne saurait traiter de l'être. Comment l'abstraction pour- 
rait-elle avoir prise sur autre chose que sur un fantôme ? L'Etre en 
tant qu'Etre se trouve hors de la portée de la spéculation. Hegel 
déguise sa pensée : il feint d'avoir affaire au réel, l'être par lequel 
débute la philosophie se devant d'avouer sa vacuité. 

« L'être par lequel commence la Phénoménologie n'est pas moins 
radicalement contraire avec l'être réel que l'être par lequel débute 
la Logique. + (Feuerbach, Principes de la philosophie de l'avenir, 
in Althusser, op. cit., p. 168.) 

On aperçoit ici le champ de rupture épistémologique Hegel/Feuer- 
bach. A la théorie spéculative, il s'agit de substituer une philosophie 
nouvelle, une anthropologie qui ne soient plus fondées sur la pri- 
mauté du Discours, de l'Idée. A l'abstraction succède la vérité du 

“sensible. C'est le concret qui est le plus vrai. Feuerbach s'éloigne 
donc non seulement de la spéculation hégélienne, mais de l'idéalisme 
jeune hégélien. La conscience de soi de Bruno Bauer, encore média- 
tisée par le concept, est par conséquent suspecte, Il ne faut plus 
dire : « Au commencement était le verbe », mais « Au commence- 
ment étaienc les sens ». 
© « Seul, écrit Feuerbach, est indubitable et immédiatement certain 
“l'objet des sens, de l'intuition et du sentiment. » (Feuerbach, Prin- 
cipes de la philosophie de l'avenir, in Althusser, op. cit., p. 182.) Le 
réel n'apparaît plus comme la vérité médiatisée, conceptualisée, pen- 
sée, de la philosophie hégélienne ou de l'idéalisme de Bauer. Il nous 
est apporté directement par les sens. Feuerbach dessine une anthro- 
» pologie s'appuyant sur la qualité sensible et le concret, anthropologie 
inséparable d'un projet de totalité. 

La visée de l'homme total chez Ludwig Feuerbach : elle s'exprime 
“comme tentative de réunification de l'homme, comme saisie du mys- 
tère de l'action réciproque. L'antiphilosophie n'analyse pas. Elle syn- 

thétise. L'entendement sépare. Il isole. Au contraire, la philosophie 
“nouvelle va immédiatement à la réciprocité, au dialogue. D'une part 
elle appréhende le rapport du Je et du Tu dans son unité, d'autre 
“part elle est attentive à ne mutiler ni l'homme ni le réel. Elle n'est 
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ni réductrice, ni analytique. Elie tente de promouvoir + l'homme 
total ». 

On aperçoit déjà quel rôle l'appareil conceptuel de Feuerbact 
joua dans l'élaboration de la pensée du jeune Marx. Le naturalisme 
le sensualisme des Manuscrits, la notion « d'homme total » viennen 
directement de l'anthropologie feuerbachienne. L'homme se défini 
comme être de besoin, montre Marx en 1844. La Nature et les 
sciences de la Nature sont les bases du savoir humain. Feuerbach ne 
disait pas autre chose. La riche anthropologie des Manuscrits éco: 
nomico-philosophiques, le concept d'homme générique, l'esquisse de 
l'homme concret en 1844, autant de matériaux feuerbachiens. Feuer: 
bach renverse l'hégélianisme, théorie de la vie à l'envers. Mary 
reprendra la même méthode. 

Nous pouvons maintenant tenter de jeter un coup d'œil circulaire 
sur les rapports entre Feuerbach et Marx, essayer de concevoir plus 
précisément la liaison entre la philosophie de Marx et l’anthropo: 
logie de Ludwig Feuerbach. 

Si nous étudions le cheminement du jeune Marx à partir de la 
Contribution à la critique de la Philosophie du Droit de Hegel 
alors nous suivons pas à pas, à la fois le prolongement des thème 
feuerbachiens chez Marx, et le déplacement de ces thèmes ou de ce: 
concepts à travers un projet qui se révèle déjà celui de la praxis 
Feuerbach fonda philosophiquement le socialisme. (Cf. la lettre de 
Marx à Feuerbach en août 1844 : Vous avez donné au socialisme 
je ne sais si c'est de propos délibéré, un fondement philosophique.) 
Comment cet ensemble conceptuel feuerbachien, par lequel s'engendra 
la théorie socialiste et communiste, s'intègre-t-il dans la pensée de 
Marx ? 

Dès la Contribution, Marx met en relief la portée de l'anthropo: 
logie de Feuerbach, posant et dépassant simultanément les concepts 
et la problématique de l'Anti-Hegel. 

a) Feuerbach a, d’une certaine façon, achevé et mené à son terme 
la critique de la religion: « Pour l'Allemagne, la critique de la reli: 
gion est finie en substance. » (Marx, Contribution à la critique de 
la Philosophie du Droit de Hegel, p. 83.) Cette critique de la reli 
gion implique le concept de l'homme, le point de vue réellemen: 
anthropologique. Il faut donc se placer « au point de vue de la 
théorie qui déclare que l'homme est l'essence suprême de l'homme. » 
(Marx, op. cit, p. 107.) 
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b) En:même temps, Marx va déjà au-delà des cadres conceptuels 
feuerbachiens. D'une part, la critique de la religion s'élargit en cri- 
tique de la politique. D'autre part, la perte complète de l'homme 
signifie celle d'une classe. Au point de vue anthropologique général 
se substitue donc une démarche dont le point de référence privilégié 
est constitué par la notion de classe. Mais, par un choc en retour 
inévitable, la perspective de classe elle-même se déploie « anthropo- 
logiquement ». « Il faut former une classe avec des chaînes radicales, 
une-sphère qui ait un caractère universel par ses souffrances uni- 
verselles. » (Marx, op. cit, p. 105.) En fait, Marx ne s'écarte pas 
totalement de l'horizon anthropologique. La synthèse de la philo- 
sophie (tête) et du prolétariat (cœur) est directement empruntée à 
la problématique feuerbachienne. 

Dans la Question juive, même utilisation des concepts feuerbachiens 
à travers l'idée communiste en formation. Marx exprime la nature 
de l'argent grâce aux schèmes de l'Essence du christianisme. L'argent 

est dessaisissement. En lui l'homme se dépouille de son humanité, 
“ct se trouve pris au piège de ses propres productions. Convergent 
ici dans l'analyse de Marx l'arrière-plan hégélien (l'être floué par 
ses œuvres, par la ruse ou la puissance de la force des choses) et 
celui de Feuerbach (la projection de soi-même comme perte de soi- 
même). 

Les Manuscrits : ils apparaissent eux aussi comme une « synthèse 
géniale de Hegel et Feuerbach » (Althusser). Marx s'élève d’ailleurs 
contre la conspiration du silence organisée autour des Thèses et de 
la Philosophie de l'Avenir. Le communisme des Manuscrits est 

\ « naturalisme achevé ». La Nature, les sens et les passions se mani- 
por comme les véhicules quasi ontologiques de l'engendrement 
de l'homme par lui-même. Un privilège se voit donc accordé à la 
“Nature, matrice du réel. La philosophie de Feuerbach communiquait 

à Marx ce noyau du naturalisme. 

« C'est seulement de Feuerbach que date la critique humaniste 

“et naturaliste positive. » (Marx, Manuscrits de 1844, p. 3.) 

= Propositions marxiennes fondamentales : l'homme est un être de 

la Nature, un être objectif sensible. Ici s'inscrit, dans l'œuvre de 

Marx, l'anthropologie concrète de Feuerbach. L'appareil feuerbachien 

… prend place dans le champ épistémologique du communisme. L'huma- 

| nisation réelle des sens signifie abolition de la propriété privée, prise 
de possession par l'homme de la sphère sociale et historique. Natu- 


; 
| 
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talisme et anthropologie appellent la réflexion sur le travail. Hegel 
n'avait-il pas montré que l’homme se produit lui-même à travers 
l'acte où il anéantit le monde ? En somme, l'anthropologie feuerba- 
chienne se trouve déjà grossie du poids de l'histoire dès les Manus- 
crits. La dimension hégélienne transmue l'antiphilosophie de Ludwig 
Feuerbach. S'opère avec Marx un déplacement du point de vue 
feuerbachien. 

La Sainte Famille : Marx est encore feuerbachien. Feuerbach a 
redécouvert la racine humaine derrière le « fatras » idéaliste, et 
l'enchevétrement des concepts. À la théologie spéculative, à la philo- 
sophie abstraite, il a substitué l'homme concret et vivant. Enfin et 
surtout, il a dévoilé l'identité de la théologie et de la spéculation. 
Il a posé les bases de toute critique systématique de l'idéalisme. 

La première rupture effective s'accomplira en mars 1845 avec les 
Thèses, « germe génial de la nouvelle conception du monde », selon 
les mots d'Engels. Tout matérialisme, y compris celui de Feuerbach, 
se voit désormais envisagé dans un contexte polémique. Marx le 
soumet à la critique parce qu'il a toujours méconnu le rôle de l'acti- 
vité humaine. Ainsi, le matérialisme intuitif de Ludwig Feuerbach 
a considéré l'énergie pratique comme une + manifestation sordide ». 

A l'Esquisse des Thèses succédera, en 1845-1846, L'Idéologie alle- 
mande, « abandonnée à la critique rongeuse des souris ». La pensée 
de Feuerbach est replacée dans le mouvement post-hégélien, dans le 
« processus de décomposition » de l'Idée. Feuerbach mérite lui aussi 
le nom d'idéologue. Sa critique de Hegel ? Elle resta idéale, abstraite 
et conceptuelle. La philosophie du renversement ? Elle aussi mit tout 
« la tête en bas ». Feuerbach continue et achève le cycle de la 
pensée spéculative et contemplative. « La conception du monde sen- 
sible chez Feuerbach se borne à la simple contemplation de ce der- 
nier. » (Marx, L'Idéologie allemande, p. 54.) Feuerbach oublie que 
nulle part la nature ne s'avère une réalité naturelle, il passe sous 
silence son « façonnage > par l'activité humaine. Il devrait dire « les 
hommes », alors qu'on ne découvre jamais chez lui que l'Homme. 

Ultime critique : Feuerbach reconnaît comme être essentiel de 
l'homme, comme son noyau ontologique, l'affectivité, le sentiment, 
l'amour, ne voyant la nature humaine que sous son aspect sentimental, 
privilégiant les rapports de réciprocité. (Engels, lui aussi, s'indignera 
en 1888 dans le Ludwig Feuerbach : « Mais l'amour ! oui l'amour 
est partout et toujours le Dieu enchanteur qui, chez Feuerbach, doit 
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aider à surmonter toutes les difficultés de la vie pratique, et cela 
dans une société divisée en classes ayant des intérêts diamétralement 
opposés. ») (Engels, Ludwig Feuerbach et la fin de la philosophie 
classique allemande, p. 41.) 

Ainsi, le rêve de réconciliation universelle trahit le conservatisme 
feuerbachien. L'anthropologie de Feuerbach se dessine comme la for- 
mulation d'une théorie abstraite, comme l'acceptation de l'ordre des 
choses. Si la fonction de l'idéologie est d'abord de légitimer, alors 
nous avons affaire, avec Ludwig Feuerbach, aux dernières aventures 
de l'expression idéologique, justification du réel. Le mouvement néo- 
hégélien atteint son achèvement avec le oui d'une spéculation inca- 
pable de promouvoir du nouveau, avec un « renversement » illu- 
soire et mystificateur. 

Que conclure ? Les lignes écrites en 1845-1846 semblaient consa- 
crer une coupure, coupure entre une vision humaniste et éthique du 
réel, et d'autre part une analyse marquée par l'introduction de nou- 
veaux concepts, rapports de production, forces de production, etc. 

Et cependant, la philosophie nouvelle de Ludwig Feuerbach n'inau- 
gurait-elle pas un type de démarche que Marx évacua trop tôt de 
la philosophie communiste ? N'était-ce pas ré/récir le noyau du vécu 
que d'accorder un privilège à la dimension économique du réel ? 
En renonçant — ou en tentant de le faire — à l'anthropologie de 
Ludwig Feuerbach, peut-être Marx dirigeait-il le communisme sur 
une pente fatale, puisqu'il cessait d'approfondir la condition humaine 
dans sa totalité. Et l'on pourrait alors poser la question : la pensée 
abstraite ne fut-elle pas le lot d'une réflexion qui n'eut pas toujours 
le souci d'élucider « l'être total et réel de l'homme », la réalité 
humaine comme angoisse, inquiétude métaphysique, amour et non 
pas seulement travail ? 

Marx répudia ainsi une partie de son projet existentiel, accordant 
désormais le primat à une bien hypothétique scientificité, refusant 
ses préoccupations premières, 

Il reste ainsi à redécouvrir la première voie, si magistralement 
décrite par Ludwig Feuerbach. « La philosophie nouvelle commence 
par la proposition : Je suis un être réel, un être sensible ; oui, mon 
corps dans sa totalité est mon moi, mon essence même... Le philo- 
sophe nouveau pense en harmonie et en paix avec les sens.. La 
philosophie nouvelle reconnaît la vérité du sensible avec joie, cons- 
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ciemment. Elle est la philosophie sincèrement sensible. » (Feuerbach, 
Thèses provisoires, in Althusser, op. cit, p. 181.) 

En retrouvant son unité avec la vérité sensible, immédiate et quo- 
tidienne, en s'appropriant de nouveau le sens du vécu, la théorie 
communiste n'accomplirait-elle pas un autre trajet, riche et fécond ? 
Ainsi l'anthropologie feuerbachienne reprendrait-elle la place qui. 
lui est due à l'intérieur d’une praxis et d'une politique. 


MOSES HESS ET LE « SOCIALISME VRAI » 


La lignée feuerbachienne fut double : d'une part Marx et Engels, 
d'autre part Moses Hess et les théoriciens du « socialisme vrai ». 
Moses Hess méditera sur l'humanisme et réalisera la synthèse de ce 
dernier et du communisme français. 

Moses Hess annonce une nouvelle religion, empreinte de messia- 
nisme. Déjà, avec Feuerbach, nous pouvions noter la place, dans la 
genèse du marxisme, d'un segment profondément religieux. Le Dieu 
de Feuerbach et l'Esprit de l'humanité réconciliée avec elle-même se 
révélaient identiques. La théologie se résolvait finalement en une 
religion de l'homme ou humanisme. Feuerbach n'avait pas voulu 
anéantir le fait divin, mais tout simplement l'accomplir sous sa forme 
anthropologique. I? perfectionne la religion et ne la supprime pas, 
montrait Engels. Moses Hess dépassera ce plan, celui de la religion 
humaniste. Il parviendra à l'eschatologie. 

Moses Hess est un autodidacte qui se partagea entre la fabrique 
paternelle et ses propres préoccupations sociales. Son messianisme 
se nourrira de la lecture des socialistes français. Premier voyage déter- 
minant : celui qu'il fait à Paris dans les années 30. L'Histoire sacrée 
de l'humanité naîtra de ce séjour et de la fréquentation de la « Société 
des Bannis ». Moses intègre dans sa synthèse d’une part l'appareil 
social de la réflexion française (Babeuf, Saint-Simon, Fourier), d'autre 
part les concepts philosophiques de Spinoza, Hegel et Schelling. Sa 
théorie se manifestera comme un spinozisme hégélianisé et dialectisé. 
Moses Hess n'élabore d'ailleurs pas de système. Il faut voir en lui 
non pas un penseur doctrinaire, mais le prophète de la Novelle 
Jérusalem. Le thème juif du peuple élu donne la clé du destin de 
la classe ouvrière, groupe social souffrant, et choisi parce que souf- 
frant. L'élection du prolétariat remplace celle de la nation juive. Le 
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socialisme de l'Histoire sacrée de l'humanité n'est rien d'autre qu'une 
transposition religieuse, un transfert de catégories judaïques au sein 
du monde moderne, transfert central dans les sources du marxisme, 
puisque pénètrent en cette religion de salut les thèmes des: philo- 
sophies française et allemande. 

Termes ultimes du devenir spirituel : l'idée d'égalité et le socia- 
lisme, qui permettront le « règne divin sur la terre ». Moses Hess 
pose le socialisme comme l'aboutissement nécessaire de l'évolution 
historique. La société moderne étant fondée sur l'argent, sur son 
pouvoir oppressif et aliénant, la communauté des biens se révèle la 
seule médiation qui permette à l’homme de se retrouver lui-même, 
Si le problème politique n’éclaire pas la possibilité de l'établissement 
du Royaume Sacré, la transformation de la structure sociale fournit 
la solution cherchée. 

Par ce double aspect, saisie du caractère quasi inéluctable du socia- 
lisme, spécificité des données sociales, Moses Hess apportait à Marx 
des linéaments importants de sa pensée. 

Ainsi, dans l'Histoire sacrée de l'humanité, le thème de « l'homme 
nouveau » était inséparable d'une conception religieuse du réel. 
L'Attente modelait cette période. Les hommes, « joyeux et laborieux », 
pourraient alors jouir du « Grand Jardin », lors de l'ultime « Pré- 
sence ». 

Dans la Triarchie européenne (1841), Moses Hess « sécularise » 
partiellement sa réflexion. Il accorde désormais, à la suite de 
von Cieszkowski, une importance prédominante à une philosophie 
de l'action et de la praxis. Le hégélianisme ? Une doctrine centrée 
sur le passé et le réel figé. L'examen de la dimension de l'avenir 
doit succéder à ce système fondé sur l'immobilité. Hegel rejeté, sub- 
siste la volonté fichtéenne. 

La Triarchie européenne marquera Engels, mais aussi Marx, par 
sa vision des grands pays occidentaux. L'Angleterre : elle symbolise 
tout entière la révolution sociale. La France, produit de 1789, intro- 
duit à la notion d'affranchissement politique. Enfin, l'Allemagne se 
trouve liée à la Réforme et à la liberté spirituelle. 

En août 1841, Moses Hess et Karl Marx se rencontrent. Moses, 
enthousiasmé, aperçoit en Marx le plus grand philosophe contem- 
porain, sinon le seul, un penseur destiné à rejeter dans lé néant la 
politique médiévale, le théoricien des temps modernes. Etrange et 
lucide prophétie... 
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1842 : cette année représente une date charnière pour Karl Marx. 
Avec Moses Hess, il assurera la direction de la Gazette rhénane. 
Marx se fraye peu à peu une route autre que celle de l'idéalisme 
jeune hégélien. Il n'est pas encore communiste, et Moses Hess, « en 
avance » par rapport à lui, exerce son action : sur Engels, sur Bakou- 
nine, et d'autres. Il les dirige vers la réflexion sociale. Il apparaît 
comme un initiateur. 

Quel est donc ce communisme de Moses Hess ? Il s'agit d'une 
pensée anarchiste et libertaire, d'une attitude négativiste. En fait 
foi cette conversation entre Mevissen (un des fondateurs de Ja 
Gazette rhénane) et Moses Hess. 


Mevissen : 


« Je suis d'avis que la tendance de la Gazette rhénane est 
trop négative. C'est le positif qui devrait servir de fondement 
à la négation car la négation en tant que telle n'est que le 
vide absolu, » 


Hess : 


« Non. C'est la négation qui est l'essentiel, Il faut détruire, 
pour mettre les choses en mouvement et de ce fait le négatif 
renferme en lui le positif.. » 


(In Cornu, Marx et Engels, t. 2, p. 36.) 


L'utopisme prémarxiste porte en lui non seulement des significa- 
tions religieuses, mais un contenu libertaire, Il véhicule le principe 
de la négativité, non point sous sa forme hégélienne, mais comme 
expression du non. 

À la racine du marxisme, nous trouvons donc ce faisceau de déter- 
minations. La poussée « négativiste », on ne saurait la minimiser 
sans du même coup châtrer le marxisme, dans l'ignorance de ce que 
sécréta la période où le jeune Marx construisit sa pensée, Anarchistes, 
Bauer et Stirner, comme Proudhon, Bakounine, Moses Hess. Com- 
ment apparaît donc la théorie sociale avant Marx ? Soucieuse à la 
fois de l'idée communautaire, de la fusion des biens et des vies, et 
de la liberté conçue comme jaillissement total, « joie créatrice » à 
travers la « passion de la destruction >. Bakounine interpréta, on le 
sait, le non hégélien à la manière de Moses Hess, « Le négatif ne 
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se justifie que sous sa forme absolue. Il est alors entièrement justifié 
car il représente l'action de l'esprit pratique. » (Cité in Cornu, Marx 
et Engels, t. 2, p. 40.) Ainsi, le chemin marxien acquiert une intelli- 
gibilité à partir de cet utopisme anarchiste, que Marx ne pouvait 
renier complètement sans anéantir en même temps ses propres pos- 
tulations et sa visée interne. Les articles de Hess en 1842 dans la 
Gaxette rhénane, ses écrits de 1843 (Philosophie de l'action — Socia- 
lisme et communisme) continuent le « travail du négatif ». De plus, 
la voie anarcho-communiste s'éclaire alors grâce aux concepts de 
Ludwig Feuerbach. Moses Hess tire de la philosophie humaniste 
de Feuerbach ses conclusions politiques. Le message de l'auteur de 
l'Essence du christianisme devient une propédeutique à la pensée 
socialiste et communiste. 

Qu'est-ce que l'homme selon Feuerbach ? Sa véritable essence se 
comprend par l'altruisme. La communauté nous ouvre à la liberté. 
L'égoïsme mutile l'homme gravement, et le rejette dans une sphère 
bornée. Il en résulte que la théorie feuerbachienne conduit directe- 
ment à la suppression de la propriété privée. « La division de la 
propriété, écrit Moses Hess, est la réalisation politique de l'égoïsme 
et de l'immoralité. » (Moses Hess, Socialisme et communisme, trad. 
in Cornu, Marx et Engels, t. 2, p. 139.) 

Dans l’article sur « L'essence de l'argent » (Moses Hess, L'Essence 
de l'argent, trad. in Cornu, Marx et Engels, t. 2, p. 234) (destiné aux 
Annales franco-allemandes, il sera publié en 1845 dans les Annales 
thénanes de Püttmann), nous lisons une interrogation anthropolo- 
gique, une question sur l'existence aliénée de l'homme, qui marquent 
un apport vivant et original à la théorie communiste, De plus, cette 
analyse sera méditée par Marx bien avant sa parution, et les conver- 
sations entre Hess et Marx sur l'argent, essence aliénée de l'homme, 
influenceront les analyses des Manuscrits. 

Moses Hess applique la méthode de Feuerbach au monde social. 
Dieu était, dans l'Essence du christianisme, la projection des facultés 
et des déterminations humaines. Cœur, volonté, entendement 
Thomme les objective et, simultanément, s'en dépouille. L'argent 
apparaîtra de même comme l'extériorisation de l'homme, son « acti- 
vité vitale » aliénée. 

Il faut donc généraliser l'appareil méthodologique feuerbachien, et 
voir à l'œuvre dans la modernité le grand principe par lequel 
l'homme se trouve dessaisi de ses propres forces, lorsqu'il s'aliène en 
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un produit qui se retourne finalement contre lui, acquiert une 
indépendance, et s'empare de tout le règne humain. L'argent vide 
l'existence de ses caractères concrets, ne laissant subsister que « pau- 
vreté absolue », solitude et esclavage. Il ne reste plus qu'un tissu 
mort, une forme sociale désagrégée, sérialisée, atomisée. L'objecti- 
vation dans l'argent est perte de réalité pour l'homme, perte de sa 
vie générique. (L'essence de l'argent est « l'essence générique aliénée, 
aliénante et s'aliénant des hommes ». Marx, Manuscrits.) 

Le monde du négoce s'affirme donc comme l'envers de l'esprit 
communautaire. En lui les individus juxtaposés ne connaissent plus 
que l'exigence du conflit et de l'opposition. La corporation obéissait 
encore à la loi de l'unité, de l'intégration sociale, de « l'esprit 
collectif », alors que la société bourgeoise moderne conduit l'être 
humain à la dialectique des consciences de soi opposées, presque 
à la lutte à mort hégélienne, renversant ainsi le règne naturel, qui 
pour Moss Hess comme Feuerbach implique communion, amour et 
réciprocité. Ainsi se métamorphose l'existence vraie de l'individu. 
La vie générique, seule réelle, est « rabaissée au rang de. moyen », 
l'égoïsme élevé comme valeur suprême. Les Droits de l'Homme eux- 
mêmes confirment cette prédominance du « struggle for life », en 
concevant la personne en tant qu'abstraite et isolée. L'argent représente 
donc « la marque de notre esclavage ». En lui et par lui s'anéantit 
l'humain, et se confondent toutes les valeurs. Marx, dans les Manus- 
crits, dresse le même tableau du pouvoir de l'argent dans la société 
bourgeoise, « L'argent. est la confusion et la permutation univer- 
selles de toutes choses, donc le monde à l'envers. » (Marx, Manuscrits 
de 1844, p. 123.) 

Le salut réside, par conséquent, dans la suppression non point 
idéale, mais effective, de la propriété privée. Celle-ci engendre en 
effet la paupérisation du plus grand nombre et l'accumulation de la 
richesse à l'autre pôle de la société. L'abolition du monde du négoce 
sera essentiellement obtenue par la médiation de l'amour, qui créera 
le communisme, véritable règne humain. Il faut noter l'analogie frap- 
pante entre les formules marxiennes (le communisme {...} retour 
total de l'homme pour soi en tant qu'homme social: [..] vraie solution 
de l'antagonisme entre l'homme et la nature...) et celles de Moses 
Hess : « Nous pouvons maintenant, à la fin de cette dure lutte 
pour l'affirmation de notre être véritable, imaginer une société 
humaine qui ne se détruise pas elle-même. Les forces de la nature 
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ne se dressent plus en face de l'homme comme des forces étrangères 
et hostiles. Il les connaît et les utilise, pour réaliser des buts 
humains. » Moses Hess, Essence de l'argent, in Cornu, op. cit, 
t32:«p:6237.) 

Pouvoir de l'Amour, réalisation du royaume de Dieu sur terre par 
l'unité retrouvée : nous sommes bien en présence chez Moses 
Hess — comme chez Marx — de thèmes eschatologiques et messia- 
niques. Ainsi se projettent dans l'avenir, dans cette Nouvelle Jéru- 
salem, horizon de la pensée de Hess depuis 1837, les catégories 
religieuses de l'amour et de la fraternité. « Partout où il paraît, 
l'amour est plus fort que l'égoïsme. » 

Le socialisme marquerait l'avènement du « règne de la lumière ». 
La révolution ? Elle ne semblait pas s'avérer instrument nécessaire. 
Le système de la propriété privée était déjà hors course. « Un beau 
matin », l'ère communautaire commencerait et ferait tomber la haine : 
auto-effondrement aussi radical que spontané. 

Enfin, en décembre 1844, le Vorwärts publie : « Les questions et 
réponses. Le travail et le plaisir. L'argent et la servitude. » Désormais 
Moses Hess apparaît le père du « socialisme vrai », dont il élabore 
« la charte », mettant au premier plan la force de l'amour, se conju- 
guant avec la puissance de l'éducation. A la vérité de se manifester, 
soutenue par l'élan du cœur. Le problème était posé ainsi par Hess 
(Cf. Cornu, Moses Hess et la Gauche hégélienne) : qu'est-ce qui empê- 
che l'homme de réaliser son essence? Hess et Grün apportaient à 
cette question une réponse sentimentale et messianique. Le « dévoue- 
ment », réunifiant la nature humaine, retisserait la quotidienneté 
déchirée. 

Les fondateurs du « vrai socialisme > centrèrent ainsi leur réflexion 
sur des thèmes néo-religieux : vision enracinée dans une nostalgie et 
parente de la prophétie et de l'eschatologie, puisqu'il s'agissait de 
« rendre à l'humanité son Dieu, sa puissance aliénée et son être 
aliéné ». (Moses Hess, cité in Cornu, Marx et Engels, t. 4, p. 24.) 

Entre le « socialisme vrai > de Hess, Lüning, Püttmann et Grün, 
qui se répandit en Allemagne à partir de 1844, et le socialisme 
marxiste, la bataille allait être rude. On sait que-« l'Idéologie 
allemande » critiqua non seulement la philosophie de la conscience des 
frères Bauer et l'anarchisme stirnérien, mais aussi la théorie sociale 
de Karl Grün. Quant à Moses Hess, il collabora — bizarrement — 
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à l'ouvrage destiné à enterrer l'utopie engendrée par Feuerbach et 
lui-même. 

Dans cette polémique, le socialisme vrai se trouve rattaché au 
mouvement d'abstraction général de la philosophie allemande. Les 
socialistes vrais ne disent point les hommes, mais l'Homme. Leur 
point de départ : l'examen de l'Essence de l'Homme. Ils n'étudient 
la réalité humaine qu'en dehors de tout aspect réel et concret, 
Le procès du « socialisme vrai », celui de Moses Hess comme de 
Grün, était celui de la spéculation abstraite, 

« Ils ont ainsi quitté le terrain de la réalité, de l'histoire et sont 
revenus sur le terrain de l'idéologie. » (Marx et Engels, l'Idéologie 
allemande, p. 500.) Quant au Manifeste communiste, il verra dans le 
socialisme vrai une creuse phraséologie philosophique, adaptée en fait 
à la petite bourgeoisie allemande. Ainsi, entre 1845 et 1848, la pensée 
de Marx et Engels se forma à travers le combat mené contre l'utopie. 
Elle s'engendra par cette lutte, en rompant les attaches avec le 
messianisme, et en revendiquant le statut de science, face à l'idéologie 
et à ses illusions. 

Cet ensemble utopico-sentimental, cette théorie de l'homme géné- 
rique, représentent, malgré la répudiation accomplie dès 1845, un 
moment clé de la conscience de Marx et Engels. 


WILHEM WEITLING 


Ce noyau messianique trouve sa forme la plus pure avec Weit- 
ling. En Weitling peuvent être appréhendées les racines eschatologi- 
ques du marxisme avec le maximum de transparence. 

Weitling : une figure étonnante, quasi fascinante dans la galerie 
des précurseurs du marxisme. Autodidacte comme Moses Hess, il 
traîne en plus derrière lui des années de misère, une jeunesse de 
voyages et de luttes. Enfant naturel, fils d’une blanchisseuse et d'un 
officier, il devient rapidement un révolté, et, apprenti tailleur, se 
forge une culture. Il prend part à Leipzig au mouvement de 1830, 
gagne Paris, où son rôle dans la « Ligue des Justes » va être pré- 
dominant. Feuerbach, Heine, Engels et Marx le loueront dans les 
débuts de façon dithyrambique. Prophète du prolétariat, nouveau 
messie : Weitling semble « appelé » au rôle de conducteur de la 
classe souffrante. « Cet homme, écrit Engels, doit être considéré 
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comme le fondateur du communisme allemand » (Engels, New 
Moral World, 1843, cité in Desroche, Socialisme et sociologie reli- 
gieuse, p. 270), et Heine : « Les Garanties furent le catéchisme des 
ouvriers allemands. » (Cité in Caillé, Weitling, théoricien du commu- 
nisme, p. 92.) 

Premier texte : en 1838, L'humanité telle qw'elle est et telle qu'elle 
devrait être. Weitling le rédigea pour ses camarades de la Fédération 
des Justes, désireux de posséder une sorte de proclamation, de 
manifeste du communisme. 

Chez Weitling — comme chez Hess — la pensée s'organise tout 
entière autour de l'exhortation à l'amour et à la réciprocité univer- 
selle. Communauté des biens, égalité découlent de l'Evangile, de la 
parole du Christ revécue comme source première, dans son authenti- 
cité originelle. Le communisme, c'est le christianisme comme ensei- 
gnement pur et non falsifié, le retour à cet ordre que connurent les 
premiers chrétiens, jusqu'au 111° siècle de notre ère. « Communisme 
= communion ». L'avènement de la justice, le règne de la cité 
radieuse sont liés à ce que le Marx de 1846 nommera avec exaspé- 
ration la « rumination sur l'amour », la « rêverie chrétienne ». 
(mais n’anticipons pas). Se dégager de l'égoïsme, c'est retrouver le 
sens de l'existence sociale. « La moisson, c'est l'humanité mûrissant 
vers une perfection terrestre et la communauté des biens de la terre 
en est le premier fruit. Le commandement de l'amour nous invite à 
la récolte er la récolte invite à la jouissance. » (Weitling, cité in Gian 
Mario Bravo, Les socialistes avant Marx, t. 2, p. 73.) 

Quel univers le discours évangélique affronte-t-il ? Celui de la 
discorde enfantée par l'argent. L'argent incarne le mal, la violence : 
il représente l'inversion de l'humain, la face négative et démoniaque 
de l'ordre social. L'Autre de l'homme tombe en dehors de lui, et dès 
lors, la métamorphose s'accomplit. Au Règne des Égaux, aspiration 
fondamentale du christianisme, se substitue l'inégalité. 

L'élan de Weitling apparaît comme celui de tout l'utopisme, celui 
du protosocialisme en tant que revendication éthique et religieuse. 
S'y ajoute une quête proche de la demande babouviste : celle de 
l'égalité réelle. Egalité et liberté individuelle ordonnent la théorie 
sociale. Nulle perspective communautaire possible sans l'expression 
de l'autonomie. L'idée d'égalité doit être « dialectisée » par celle de 
liberté, par le champ accordé e aux diverses inclinations des 
hommes ». L'individu, dans la République des Egaux, verra s'étendre 
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devant lui l'infini de ses possibilités. Etonnante modernité de 
Weitling — qui est celle de tout lutopisme : il s'agit de « dé- 
parcelliser » l'homme. La division du travail sous son aspect le 
plus réifiant disparaîtra : « L'ouvrier et le paysan seront en même 
temps des intellectuels, et l'enseignant sera en même temps ouvrier et 
paysan. » (Weitling, cité in Gian Mario Bravo, op. cit, t. 2, p. 107.) 
Le concept de production renverra donc à l'homme total, à la pléni- 
tude de l'existence. Meurent la scission et l'aliénation. Ainsi se dessine 
« l'humanité telle qu'elle devrait être ». 

L'utopie évangélique chez Weitling n'exclut nullement le recours 
à la violence. Le noyau chrétien se durcit autour du concept de révo- 
lution. La loi de-l'amour ne suppose ni acceptation passive ni 
réformisme ni auto-effondrement spontané du système bourgeois. 
Weitling, à l'encontre de Moses Hess, admet que le pouvoir est « au 
bout du fusil ». « Votre espérance réside seulement dans votre épée. 
Toute conciliation entre eux et vous est à mettre à votre préjudice. 
C'est une triste expérience que la vérité doive se frayer un chemin 
dans le sang. » (Weitling, cité in Gian Mario Bravo, op. cit, t. 2, 
p. 87.) Communisme chrétien, certes, mais où le Christ « apporte 
le glaive », 

A partir de 1841, Weitling s'installe en Suisse (où existait une 
tradition communiste. C'est à Genève que Buonarroti avait vécu), Il 
entre rapidement en conflit avec le mouvement de la « Jeune 
Allemagne », et crée ses propres cercles. En 1842, paraît son ouvrage 
fondamental, « Les Garanties de l'harmonie et de la liberté ». 

L'esprit de révolte souffle dans ces « Garanties ». Doit-on faire 
appel à la morale évangélique, à la compréhension et à l'amour ? 
Il serait puéril d'envisager la prise du pouvoir à partir d'une telle 
poussée affective. La dialectique de l'amour n'ayant « de sens qu'entre 
communistes, il reste à conduire rapidement le désordre actuel à son 
plus haut degré > (Caillé, op. cit, p. 79.) L'irruption du négatif peut 
seule venir à bout des forces du mal. Un messie (Weitling lui- 
même ?) guidera les prolétaires vers l'égalité sociale. On voit que la 
croyance au charisme anime de façon continue l'œuvre de Weitling. 
« Un nouveau messie viendra, qui réalisera la doctrine. du premier, 
qui anéantira l'édifice vermoulu du vieil ordre social et changera la 
terre en un paradis. » (Caillé, op. cit. p. 80.) Les riches résisteront- 
ils à la légitime guerre des pauvres? Alors en résulterait une 
« anarchie de vingt ans ». 
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La nouveauté de Weitling éclate par rapport aux autres rameaux 
du proto-socialisme. Le courant d'anarchisme et de révolte qui circule 
dans J'utopisme prémarxiste se concrétise chez Weitling en l'appel 
au terrorisme, Les forces en lesquelles Weitling met sa confiance, ce 
sont celles du Lumpenproletariat, celles des marginaux. Plus tard 
— en 1843 — Weitling le dira nettement. Il faut recourir à une 
armée de 20 000 voleurs, seule capable de lutter efficacement pour 
réaliser l'égalité sociale et abattre la propriété privée, le potentiel 
révolutionnaire étant inscrit dans la classe des parias. Les exclus 
radicaux seuls seront en mesure d'ébranler l'ordre social. L'idée 
anarchiste, le refus culminent donc chez Weitling. La pensée com- 
muniste s'intègre dans une optique terroriste. Il appartient au 
prolétariat des vagabonds, des criminels, d'assurer une dictature. 
Conception proche de l'optique bakouninienne. La convergence 
Weitling/Bakounine apparaît ainsi assez remarquable : même refus- 
position identique des méthodes. Weitling devait d’ailleurs affirmer 
dans l'Evangile d'un pauvre pécheur : « Je nomme communistes 
tous les individus tombés au pied de l'échelle sociale, tous ceux qui 
furent ‘toujours au ban de la société et défendent fièrement leurs 
actes devant le peuple. » (Weitling cité in Caillé, op. cit, p. 84.) 
L'élément dynamique de la révolution, la pulsion même de la négati- 
vité, ce sont les déclassés et les brigands qui les détiennent. Avec 
Weitling et Bakounine, l'exigence anarchiste et terroriste explose. Le 
feu même de la révolte jaillit de leur œuvre. La rupture Marx/ 
Weitling en 1846 annoncera les futures scissions avec la pensée 
libertaire, scissions dont Arvon note à juste titre — à propos de la 
querelle Marx/Bakounine — que leurs conséquences furent funestes 
pour le développement du socialisme. 

Si l'appel au Lumpenproletariat est, en 1842, manifeste dans « les 
Garanties », si la philosophie charismatique de Weitling, ainsi que 
son anarchisme, se font jour, cependant Marx salua d'abord — avec 
Feuerbach — les Garanties comme le livre de la classe ouvrière. « La 
bourgeoisie, y compris philosophes et érudits, peut-elle nous présenter 
une œuvre semblable aux Garanties de l'harmonie et de la liberté de 
Weitling, concernant l'émancipation de la bourgeoisie, l'émancipation 
politique ? » (Marx, cité in Nicolaïevski, La vie de Karl Marx, 
p. 97.) 

L'Evangile d'un pauvre pécheur (1843) continue à évoquer le 
communisme évangélique. Abolition de la propriété, suppression de 
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l'héritage, autant d'axiomes, affirmait Weitling, du christianisme 
authentique. La « république chrétienne > réintroduira communauté 
des biens et liberté. « Le Christ prêche la guerre, » Il porte l'épée 
contre la propriété. Le gouvernement de Zurich, inquiété par ces 
formules explosives, fit alors arrêter et condamner Weitling, qu'allait 
désormais entourer lauréole du martyr. Heine, qui le rencontra à 
Hambourg, ressentit cependant une répulsion invincible « pour un 
homme qui était... un apôtre et un martyr de la même cause que celle 
pour laquelle avait souffert le glorieux Jean de Leyde » (Heine, cité 
in Riazanov, Marx et Engels, p. 67). 

A Londres, la situation de Weitling s'effrita D'abord accueilli 
en héros par les ouvriers allemands de Londres, il vit sa popularité 
décliner rapidement. En quelques mois, les dissensions se manifes- 
tèrent et éclatèrent. La prédilection de Weitling pour les méthodes 
anarchistes, son messianisme, son désir de confier aux criminels la 
cause du prolétariat, entrèrent en conflit avec les tendances moins 
utopiques des communistes allemands. Weitling, abandonné par la 
majorité, quitta Londres. Son rôle central dans le mouvement 
ouvrier était désormais terminé. Marx, qui tentait d'organiser Je 
communisme au moyen des «€ comités de correspondance », exerçait 
de plus en plus d'influence sur les associations londoniennes. La 
rupture de 1846 se fit en deux étapes : double cassure qui consacra 
la séparation du socialisme religieux et anarchisant, du prophétisme 
utopico-chrétien d'avec le socialisme scientifique. La séance du 
30 mars 1846 (dont Annenkov nous a laissé un récit) fut le premier 
terrain d’affrontement explicite entre Marx et Weitling. A ce dernier 
qui refusait une critique abstraite, scientifique, éloignée des « souf- 
frances du monde », Marx rétorqua que l'ignorance n'avait jamais 
servi personne. Weitling avait sa place parmi les « associations 
d'absurdes prophètes ». 

Le procès intenté aux tendances Weirling-Feuerbach-Lamennais, 
au communisme comme « fanfaronnade métaphysique » fut mené en 
mai 1846 avec la fameuse circulaire Kriege. Ce dernier, feuerbachien, 
avait émigré et fondé un journal à New York : Le Tribun du peuple 
(Volkstribun). Il y développait une théorie du communisme comme 
néo-religion. Le réquisitoire de Marx et Engels s'attaque essentielle- 
ment : a) à la « rumination sur l'amour » (Marx relève dans le 
n° 13 trente-cinq fois le terme amour...) ; b) à la confusion entre 
communisme et communion ( Kriege prêche au nom du commu- 
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nisme la vieille rêverie religieuse chère à la philosophie allemande, 
qui est en contradiction directe avec le communisme. ») (Marx, 
Circulaire contre Kriege, citée in Desroche, Socialisme et sociologie 
religieuse, p. 328) ; c) à une théorie du prolétariat comme objet 
« biblico-mythologique », comme « agneau de Dieu, portant les 
péchés du monde >. Kriege, répond Marx, prit donc au sérieux le 
« cœur religieux gonflé par une bienheureuse fantaisie » (Marx, 
Circulaire contre Kriege, citée in Desroche, op. cit, p. 331.) 

Conclusions : Kriege se présentait en apôtre, en prophète, en néo- 
messie, comme Weitling. Mais le communisme se révèle étranger à 
ce délire de l'amour, à ce verbiage métaphysico-religieux à la 
Feuerbach. Le communisme n'est pas la réalisation du christianisme. 
Il est positif et scientifique. 

La rupture avec le prophétisme de Kriege et Weitling était 
accomplie. Marx liquidait (semblait liquider ?) le charisme, le vrai 
socialisme et la mythologie religieuse dans son réquisitoire. Weit- 
ling ne signa pas la circulaire et demanda à Marx que lui fût 
rendu un de ses articles. En 1847, la « Fédération des Justes » 
fusionna avec le « Comité de correspondance communiste ». Ainsi 
naquit la « Ligue des communistes », dont le Manifeste proclama 
la doctrine. L'utopisme religieux était-il mort ? Le noyau feuerbachien 
s'était-il définitivement désagrégé pour laisser place à la science et 
à la théorie ? Le communisme, comme mouvement révolutionnaire, 
ne perdra jamais tout à fait son inspiration d'origine. Feuerbach, 
Moses Hess, Weitling demeurèrent à l'arrière-plan. « Prolétaires de 
tous les pays, unissez-vous. » La formule finale du Manifeste 
dissimulait peut-être la fraternité chrétienne et la rêverie religieuse 
dénoncées par la circulaire Kriege. Dans la démarche scientifique 
court toujours en filigrane « l'affabulation mythique ». Les vieux 
fantasmes de Moses Hess et Weitling ne reçurent point vraiment 
« le coup de ciseau » définitif. Le concept positif se greffa sur la 
revendication imaginaire, donna une nouvelle couleur au mythe et à 
la conscience utopique. La rationalisation de l'inspiration religieuse 
ne doit pas faire oublier l'ancien désir. 

Quel rôle avait joué Weitling ? Le jaillissement de sa révolte fraya 
peut-être la voie à Marx. Si ce dernier voulut rayer son prophétisme, 
sa manie charismatique, si la circulaire contre Kriege fut le fruit 
d'un désaccord profond dans le mouvement ouvrier entre tendances 
« spontanéistes » et « scientifiques », Weitling, rejeté par Marx au 
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nom d'une praxis politique efficace et rationnelle, avait cependant 
préparé le terrain à ce dernier. Représentant d'une classe sociale 
— celle des artisans — qui ne correspondait pas encore à l'avène- 
ment de la grande industrie, il avait, comme tant d’autres que l'on 
retrouve oubliés dans une page du fondateur du socialisme scienti- 
fique, permis l'éveil de la conscience historique. Sans doute Marx. 
eut-il le tort de barrer partiellement la route à une certaine sponta- 
néité créatrice, celle de Moses Hess, de Weitling ou de Bakounine. 
Quoi qu'il en soit, le vieux germe de la révolte, inséparable du 
socialisme — bien que vilipendé par une certaine théorie marxiste — 
demeura à l'arrière-plan, élan purificateur et fécond. 


Feuerbach, Moses Hess, Weitling aussi, appartiennent à l'histoire 
propre du socialisme, comme au vécu marxien. Nulle étude com- 
préhensive possible sans ces précurseurs, sans cette situation générique 
grosse de toutes les déterminations morales ou religieuses qui flot- 
taient en cette fin de la « philosophie classique allemande », alors 
que se dessinait dans le lointain l'horizon de la Nouvelle Jérusalem. 
Le thème du prolétariat-messie s'intégrera dans l'appareil conceptuel 
du marxisme se forgeant. Les rêves du proto-socialisme permettent 
ainsi d'atteindre un certain visage de l'auteur du Manifeste. 

« Le cœur réel, profane, “ n'est pas ” le cœur religieux », montre 
Marx en 1846. Ce cri visait non seulement Weitling, Kriege et 
Feuerbach, mais fout le socialisme utopique. Pensée religieuse et 
scientifique se heurtaient. Semblait apparemment rompue cette « vir- 
tualité d’une certaine connexion entre christianisme et socialisme » 
(Desroche, op. cit, p. 317). Le marxisme tentait d'écarter la voie 
de la politique conçue comme « vraie religion ». 


3. LE DERNIER CHAÎNON : ENGELS 


L'utopie weitlingienne, celle de Moses Hess, le renversement feuer- 
bachien : autant de thèmes qui agirent sur Marx comme catalyseurs. 
Le dernier chaînon menant du proto-socialisme au socialisme dit scien- 
tifique est incontestablement le maillon engelsien. Engels forgea 
certains concepts directeurs de la pensée de Marx, tout en minimi- 
sant l'importance de.ses découvertes. 
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Né en 1820 à Barmen, Engels se trouva conduit au communisme 
non seulement par la philosophie allemande — Hegel ayant été 
son maître absolu — mais également à partir d'une situation vécue. 
Fils d'industriel, il connut très tôt la misère ouvrière, comme horizon 
même de sa vie, et appréhenda le problème ouvrier de façon moins 
spéculative que Marx. Barmen, puis son séjour à Manchester, le pous- 
seront de façon immédiate vers l'étude des problèmes économiques. 
Double expérience, double formation réaliste. 

L'influence de Hess joua un rôle déterminant dans le passage 
d'Engels au communisme. (« Engels passa par Cologne, écrit Hess à 
Auerbach, … et lui, qui est un révolutionnaire de l'an I, me quitta, 
converti avec enthousiasme au communisme, C'est ainsi que j'exerce 
mes ravages. ») (Moses Hess, cité in Cornu, Marx et Engels, t. 2, 
p. 171) 

Dans ses articles du New Moral World (1843-1844), journal 
oweniste, Engels montra que le communisme résulterait nécessaire- 
ment du développement historique en France, en Allemagne et en 
Angleterre, La voie politique pour la France, philosophique pour 
l'Allemagne, pratique pour l'Angleterre, devaient amener une transfor- 
mation des données sociales. Nous retrouvons là les thèmes de Moses 
Hess. 

Mais contribua surtout à accélérer le développement du socialisme 
scientifique l'Esqwisse d'une critique de l'économie politique (1843), 
parue dans ies Annales franco-allemandes, qui aiguilla probablement 
Marx vers les problèmes économiques. (En 1859, Marx rappela, dans 
la Préface de la Critique de l'économie politique, l'apport d'Engels, 
« sa géniale esquisse d'une contribution à la critique des catégories 
économiques ».) 

L'Esquisse d'une critique parvient, à travers un examen des caté- 
gories de l'économie, au moyen d'une réflexion sur le mercantilisme 
et le libéralisme, à un diagnostic saisissant du mal bourgeois. Engels 
démystifiait avec pénétration la propriété privée et la concurrence. 
Enfin, la critique du malthusianisme mettait en relief la duplicité 
et l'hypocrisie de cette idéologie. Les Manuscrits de 1844 doivent 
être analysés partiellement à la lumière de l'écrit d'Engels. Dans 
le domaine économique, Engels sut, avant Marx, clarifier certains 
concepts. 

L'approche d'Engels se fait à un triple niveau dans l'Esquisse. 
Niveau éthique tout d'abord : l'économie — tout comme le régime 
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bourgeois — relève d'une critique morale. Niveau anthropologique 
ensuite : Bottigelli (in Genèse du socialisme scientifique) note à 
juste titre l'influence de la conception feuerbachienne de l'homme. 
Historique enfin : le capitalisme est amené à disparaître, condamné 
par l'évolution sociale, les crises, l'anarchie de sa structure. 

Point de départ d'Engels : le système mercantile. « C'est la théorie 
de la balance du commerce qui (en) forme le point essentiel. » 
(Engels, Essai sur une critique de l'économie nationale, trad. parue 
dans Le mouvement socialiste, août-septembre 1905, p. 484.) Après 
le mercantilisme, qui postulait la nécessité de l'intervention de l'Etat, 
s'organisa la doctrine édifiée sur la liberté de l'échange. Mais le 
libéralisme resta une vision unilatérale et, partant, contradictoire. 
La théorie du libre-échange ne sut pas aller au fondement même 
des choses. Le libéralisme, comme le mercantilisme, demeura pri- 
sonnier de la propriété privée. « L'économie ne s'imagina pas de 
critiquer la légitimité de la propriété privée. » (Engels, Essai sur 
une critique de l'économie nationale, trad. parue in Le mouvement 
socialiste, août-septembre 1905, p. 485.) Cette économie, enrobée 
de philanthropie et d'esprit humanitaire, ne tarde pas à dévoiler 
sa véritable essence. Son aveu éclate à travers la théorie malthusienne. 
Elle y révèle son vrai visage, derrière l'apparence justificatrice. Le 
libéralisme hypocrite représente tout au moins une étape qui per- 
met de passer de « considérations mesquines de lieu et de nations », 
d'un point de vue partiel et relatif, à une vision totalitaire, concernant 
l'humanité entière. Le prolétariat fait apparaître le sens de la totalité. 
Seule la classe des prolétaires peut universaliser son projet. Engels 
dégage ici la signification de la conscience de classe à travers la 
double inspiration hégélienne et feuerbachienne. Une lutte humaine, 
portant sur la réalisation de l'homme générique lui-même, sucède 
ainsi aux conflits toujours relatifs des époques antérieures, Tel est 
le véritable sens de l'économie libérale. Elle assure le passage de 
luttes contingentes et fragmentaires à une négation nécessaire et 
universelle du régime capitaliste, donc à la « sphère générale et 
humaine ». 

Dans son procès de l'économie politique et du régime capitaliste, 
Engels examine essentiellement le commerce, la valeur, la concurrence 
et la théorie du malthusianisme. 

Il stigmatise d'abord la « tromperie légale > du commerce. Comme 
Fourier, il en démonte les mécanismes, mettant à nu sa fourberie. Il 
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repose tout entier sur la dissimulation de la nature réelle de l'objet. 
Il transforme en institution le mensonge, élevé à la dignité d’une 
méthode de vente. Le commerce, art de flouer l'acheteur, est vol 
légalisé. Ainsi parlait Fourier du « commerce mensonger ». Engels 
révèle la même pratique de la fausseté, la même imposture du « vice 
commercial ». « Le premier principe du commerce est de taire tout 
ce qui peut abaisser la valeur d'un article. Par conséquent, il est 
permis dans le commerce de profiter le plus possible de l'ignorance 
et de la confiance de la partie adverse. » (Engels, op. cit, p. 488.) 
Cette tromperie conforme à la loi, l'économie libérale n'y voulut 
trouver qu'amitié, union et moralité, Telle fut l'œuvre du « Luther 
de l'économie politique », Adam Smith. Il parla de fraternité, laquelle 
n'est dans le libéralisme qu'une « fraternité de brigands ». L'économie 
libérale, sows le couvert de l'humanité, développa à l'extrême la 
concurrence et aboutit à la dissolution des nationalités et des liens 
familiaux. 

La théorie engelsienne de la valeur reste par contre en 1843 confuse. 
Engels conçoit la valeur comme le rapport du coût de production 
à l'utilité, tentant de faire la synthèse des doctrines de Ricardo et 
de Say. 

La catégorie économique la plus prônée par le libéralisme, la 
concurrence, est démystifiée par Engels. « Prenez garde.. A quelle 
tête de Méduse ne donne-t-elle pas naissance! » (Engels, op. cit, 
p. 22.) Elle engendre l'opposition du sol, du capital et du travail, 
ainsi que le conflit du sol avec le sol, du capital avec le capital, du 
travail avec le travail : univers de la lutte généralisée et de la mort. 
La négativité découverte par Hegel comme horizon de l'existence 
humaine se révèle vraie avant tout des rapports humains en régime 
bourgeois. Ce que dévoile Engels, c’est, derrière une phraséologie 
hypocrite, un système où chacun poursuit la mort de l’autre. La 
négativité s'exprime dans les relations de classe à classe, et dans 
les relations de chacun à l'égard d'autrui à l'intérieur d’une même 
classe. 

Mais, surtout, ressort essentiellement de l'analyse d'Engels la 
complémentarité de la concurrence et du monopole. Ce dernier sem- 
blait l'apanage du mercantilisme, alors que l'économie moderne paraît 
tout entière centrée — du moins dans ses manifestations extérieures 
— sur le libre jeu économique. La concurrence suppose le monopole, 
elle l'appelle dialectiquement. L'opposition de ces deux concepts est 
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donc « absolument vaine ». Ici encore, le système de production 
capitaliste doit avouer ses fraudes. Le libéralisme pur n'existe pas. 

Cette loi de la concurrence, inséparable du monopole, installe donc 
dans l'économie un désordre er une anarchie permanente. Engels — 
qui se souvient de Fourier : la « pénurie dans l'abondance > — 
démasque cet univers irrationnel et chaotique, ces oscillations et cette 
instabilité chronique. L'offre et la demande ne coïncident jamais. 
Les crises commerciales se généralisent, paupérisant une partie de 
la population, jusqu'au jour où deviendra inévitable une révolution 
sociale destinée à organiser rationnellement la production. Alors le 
corps social pourra accéder à la pleine conscience de lui-même, assu- 
rant l'harmonie entre l'Idée et le réel. Les choses obéiront à la raison. 
La critique de l'économie politique annonce ainsi un ordre nouveau, 
la fin d'une préhistoire humaine. « Tant que vous persévérerez dans 
ce mode de production inconscient, déraisonnable, livré au hasard, 
les crises commerciales subsisteront. Chacune d'elles sera plus uni- 
verselle, c'est-à-dire plus pernicieuse que la précédente. Elle ruinera 
une plus grande masse de petits capitalistes. Elle suscitera enfin 
une révolution sociale. » (Engels, op. cit, p. 22.) Que signifie donc 
un retour de l'homme à lui-même ? La réappropriation de l'essence 
humaine à travers un travail collectif, et vécu comme collectif. A 
l'atomisation de la production s'oppose la praxis du « nous », aux 
fragments isolés et sérialisés, à une juxtaposition inerte fait antithèse 
le rêve d'une « conscience générique ». Ainsi se détache sur un 
monde à l'envers l'exigence de rationalité. « Produisez consciemment, 
comme des hommes », s'écrie Engels. La structure capitaliste est dans 
les faits l'organisation apparente d'un chaos fondamental. 

L'économiste libéral, ne s'étant pas affranchi d’une vision unila- 
térale, n'étant pas remonté au principe, n'a pu saisir la contradiction 
fondamentale du système : la surabondance engendre la pénurie. 
« Le superflu fait mourir le peuple de faim. » Il a donc fait appel 
à la théorie de la population, niant ou ignorant les ressources illi- 
mitées mises au service de l'homme par la science. 

L'Esquisse se termine ainsi par une critique du malthusianisme, 
qui forme la partie la plus virulente et la plus vraie de l’article 
d'Engels. Réfutation cinglante des thèses hypocrites de Malthus, qui 
restera. un des axes majeurs du socialisme. 

Les sophismes du malthusianisme sont évidents. Il met en paral- 
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lèle le développement de la population avec les ressources actuelles, 
ressources que la rationalisation scientifico-socialiste pourrait faire 
croître également de façon géométrique. Il ne faut pas comparer 
l'excès de population aux productions engendrées par le régime 
bourgeois, mais à des potentialités que la suppression des antinomies 
et de l'anarchie économique actualiserait. Le malthusianisme exprime 
le dogme religieux chrétien et son pessimisme fondamental. Du moins 
dirige-t-il l'esprit sur l'essence même du capitalisme. « Grâce à ce 
système nous avons appris à connaître tout l'abaissement de l'huma- 
: nité.. Il nous a montré gwen dernier ressort la propriété privée fait 
de l'homme une marchandise. » (Engels, op. cit, p. 30.) La théorie 
de Malthus dévoile donc la structure marchande comme catégorie 
fondamentale du capitalisme. L'homme éprouve de plus en plus la 
perte de son humanité. La réification s’installe progressivement, puis- 
que la demande économique tend à réglementer désormais même 
« la procréation et la suppression des humains ». L'argent étend sur 
toute chose son empire universel, se subordonnant le règne humain. 
Engels, comme le jeune Marx, est alors feuerbachien, et analyse la 
réification économique sous l'éclairage d'une conception anthropo- 
logique. Le malthusianisme, apogée de la spéculation bourgeoise, 
trahit linhumanité d'un système où la marchandise vide toutes choses 
de leur essence propre. La critique engelsienne de l'économie poli- 
tique et la théorie de Marx convergent. Engels annonce la problé- 
matique des Manuscrits de 1844. 

L'idéologie mensongère véhiculée par l’économie politique pousse 
en définitive à « remédier à cet abaissement de l'humanité en sup- 
primant la propriété foncière, la concurrence et l'antagonisme des 
intérêts » (Engels, op. cit, p. 30). Il s'agit donc de retrouver le 
noyau inexpliqué de l'économie bourgeoise, c'est-à-dire la présuppo- 
sition de la propriété privée, et de saisir la possibilité du réveil révo- 
lutionnaire. 

Engels réalisa donc dès l'Esquisse une synthèse nouvelle de l'éco- 
nomie politique et des points de vue feuerbachien et hégélien. Nul 
doute possible : cette synthèse guida Marx dans son analyse du travail 
aliéné, On sait que, dans les Manuscrits, l'économie politique consti- 
tue le point de départ de Marx. Ce dernier, comme Engels dans la 
« géniale esquisse », souligne le vice essentiel de cette discipline. 
Elle se place uniquement dans l'optique de la propriété privée. 
« L'économie politique, écrira Marx dans les Manuscrits, part du 
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fait de la propriété privée, Elle ne l'explique pas. » (Marx, Manus- 
crits de 1844, p. 55.) L'Esquisse influença directement les Manus- 
crits de 1844. La critique de l'économie politique est d'abord refus 
de partir de la propriété privée comme d'une évidence intemporelle, 
et par conséquent acte d'insérer dans un champ historique un fait 
qui se présente avec l'apparence d'une nécessité naturelle, 

La critique de la propriété privée comportait cependant des 
lacunes, des vides ou des obscurités. La théorie de Ricardo, on l'a 
vu, ne s'intégrait pas à cette époque dans une perspective satisfai- 
sante. La conception du salaire ouvrier restait flottante, puisque la 
plus-value n'était pas encore découverte comme ressort du système. 
(« Le travail, écrivait Engels, ne reçoit que l'indispensable, les moyens 
de subsistance purs et simples. ») Malgré ces manques, le schéma 
d'Engels se révélait dans l'ensemble juste et riche. La contribution 
engelsienne à la réflexion économique précéda celle de Marx. Pau- 
périsation des classes moyennes, centralisation du capital : Engels 
appréhenda cette dynamique dès 1843. Mais il avait surtout saisi, à 
partir de cette époque, la connexion de la concurrence et du mono- 
pole, et pénétré avec une passion scientifique l'anarchie cruelle de 
la société bourgeoise, le jeu monstrueux des antagonismes et des 
intérêts privés et le désordre féroce derrière le masque des justifi- 
cations hypocrites, L'économie politique apparaissait l'ultime volonté 
de rationalisation apparente d'un ensemble absurde et incohérent, 
Engels montrait enfin que la concurrence engloutissait la sphère 
entière de la moralité, Constat lucide — à la suite de Fourier, certes, 
et des utopistes — du monde renversé de l'économie moderne, La 
concurrence « a poussé à son plus haut degré l'asservissement réci- 
proque où se tiennent les hommes, Elle est le grand ressort qui rend 
toujours son activité à notre ordre ou plutôt à notre désordre social, 
vieux et débile.. » (Engels, op. cit, p. 33.) 

1844-1845 : Engels rédige (il est alors revenu à Barmen) La situas 
tion de la classe laborieuse en Angleterre dont il écrira en 1892, 
dans la préface à l'édition allemande, qu'elle représentait « une des 
phases du développement embryonnaire du socialisme international ». 
Déjà, un article antérieur paru dans le Vorwarts avait mis en relief 
le concept de révolution industrielle, La situation de la classe labo- 
rieuse continue le travail entrepris sur cette lancée. Engels contribua 
ainsi, tout comme dans l'Esqwisse, à orienter Marx vers les catégories 
de l'économie politique, en le dirigeant vers « l'école de réalisme » 
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anglaise dont il affirmait que l'esprit allemand, exagérément théo- 
rique, éprouvait le plus urgent besoin. 

L'inspiration humaniste n'a pas disparu. Engels développe toujours 
les thèmes hégéliano-feuerbachiens. Le communisme est conscience 
universelle, visée totalitaire, Il échappe aux antagonismes de classe 
étroits. Principe d'unité supérieure, il exprime « la cause de l'huma- 
nité tout entière et non seulement celle des ouvriers » (Engels, La 
situation de la classe laborieuse en Angleterre, p. 359). La bourgeoisie 
tente d'énoncer ses intérêts propres à travers le langage de l’univer- 
salité. Le prolétariat seul, par la négation absolue qu'il représente, 
peut accéder à une « théorie dont le but final est de libérer l'ensemble 
de la société, y compris les capitalistes eux-mêmes, des conditions 
qui l'étouffent » (Engels, La situation de la classe laborieuse en Angle- 
terre, p. 391). 

Mais La situation, tout en insistant sur le rôle de la classe prolé- 
tarienne capable d'apporter le germe d'universalité et de dissoudre 
l'aliénation, fournissait les bases d’une théorie matérialiste de l'his- 
toire. La dialectique est appréhendée dans ses liens avec l'économie, 
IL s'agit d'établir un rapport précis entre la Révolution industrielle 
survenue dans la seconde moitié du xvur® siècle et l'existence du 
prolétariat. La production nouvelle et le machinisme créent le pro- 
létariat industriel. Le schéma d'Engels laisse entrevoir celui qui 
surgira systématisé dans l'Idéologie allemande. L'évolution de la 
division du travail se révèle un facteur essentiel dans le devenir 
historique. Elle est, avec l'utilisation de la force de la vapeur et le 
machinisme, un « des trois grands leviers par lesquels l'industrie 
s'emploie à soulever le monde de ses assises » (Engels, La situation 
de la classe laborieuse en Angleterre, p. 56). Engels pose ainsi les 
fondements du matérialisme historique. De la révolution industrielle, 
de concepts économiques, il tire la description et les caractères du 
nouveau monde et de la société moderne. Plus encore que dans 
l'Esquisse, il procède en termes de dialectique historique et écono- 
mique. S'il est permis de situer les textes de transition de Marx vers 
1845-1846, on peut affirmer que « la classe ouvrière en Angleterre » 
procura à Marx des principes directeurs qui ne furent nullement 
étrangers à la « coupure épistémologique ». 

A. Cornu a donc raison d'affirmer qu’ « Engels a précisé, com- 
plété.. les vues de Marx, qui avaient un caractère plutôt théorique » 
(Cornu, La participation de Engels à l'élaboration du matérialisme 


256 LA PENSÉE DES PRÉCURSEURS DE MARX 


historique, in La Pensée, octobre 1970, p. 9). L'Esquisse et La sitwa- 
tion de la classe laborieuse concoururent à dés-utopiser la pensée de 
Marx, à préparer l'itinéraire qui devait mener à l'Idéologie allemande 
et à ses thèmes fondamentaux, à la division du travail, aux classes 
sociales et aux rapports sociaux, comme concepts directeurs de la 
recherche. En guidant Marx vers l'étude du volet économique, Engels 
contribua à le détourner de l'idéologie, de l'idéalisme hégélien et de 
la philosophie de Ludwig Feuerbach. Ainsi se forma, grâce à Engels, 
la conception matérialiste des choses. 

Il resterait évidemment à savoir si la participation engelsienne ne 
tendit pas à tarir une certaine source d'inspiration chez Marx, 
peut-être la plus riche et la plus féconde. A partir de 1845, la col- 
laboration réelle Marx/Engels commence (rencontre d'avril 1845 à 
Bruxelles). L'enquête anthropologique de Marx sera partiellement 
stoppée. Il faut rendre à Engels son bien dans l'élaboration du maté- 
rialisme historique : apport essentiel, certes, mais peut-être « muti- 
lant ». Le vécu perdit en richesse ce qu’il gagnait en « scientificité ». 
Une praxis devenait possible, mais qui, refoulant anthropologie, 
spontanéisme et utopie, contenait en germe une inversion possible 
du dessein du socialisme. 


4. CONCLUSIONS SUR LA PENSÉE ALLEMANDE 


L'idéologie allemande, élaborée dans un pays économiquement 
retardataire, fit accomplir cependant u» bond à la pensée théorique. 
Ce phénomène doit être replacé dans le développement autonome 
de la philosophie allemande, et compris par les sources mêmes qui 
permirent cette indépendance de la doctrine par rapport au réel. 
Nul parallélisme à établir nécessairement entre l'infrastructure et la 
philosophie. Ce que remarquèrent en de nombreuses analyses Marx 
et Engels. Tel pays dont l'évolution économique a été stoppée peut 
affirmer sa supériorité dans le domaine de la théorie. Jaurès montra 
de même le lien entre le socialisme et les catégories philosophiques 
allemandes. L'Angleterre, plus développée économiquement, ne joua 
pas le rôle directeur en philosophie. L'idéalisme allemand interpréta 
les faits apportés par la croissance anglaise, Il découvrit grâce à la 
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dialectique la signification de la grande industrie. e Si Marx n'eût 
pas eu gravé dans son esprit la dialectique hégélienne, il n'eût pas 
rattaché le mouvement économique de l'Angleterre à cette dialectique 
socialiste.. Le socialisme était né dans l'esprit allemand bien avant 
l'apparition des conditions constitutives du socialisme économique. » 
(Jaurès, Les origines du socialisme allemand, p. 34.) 

Pourquoi cette révolution philosophique, ce point de départ du 
communisme dans le domaine idéal, dans la « tête du philosophe » ? 
Comment comprendre que l'hégélianisme, sa décomposition et les 
fruits de ce processus de désagrégation aient permis l'avènement de 
la raison dialectique, de la praxis socialiste ? Si la conscience commu- 
niste naquit de ces rameaux multiples, Gauche hégélienne, pensée 
feuerbachienne, de la synthèse opérée par Moses Hess entre la phi- 
losophie et la réflexion sociale française, il est permis de s'interroger 
sur les origines de cette richesse théorique de la philosophie alle- 
mande. 

Hegel, dans la Philosophie de l'histoire, nous fournit le premier 
élément de réponse. Il faut rattacher la richesse de la spéculation 
allemande au principe décisif de l'intériorité introduit par la Réforme 
et la doctrine de Luther. Ainsi continua à vivre le germe socratique 
et s'annonça l'âge des Lumières. Ce déplacement de la foi dans le 
pur domaine du « dedans » conduisit à une philosophie ayant pour 
foyer l'Esprit, ainsi qu'à l'idéalisme. « L'homme se détermine par 
lui-même à être libre. » (Hegel, Leçons sur la philosophie de l'his- 
toire, p. 320.) Cette liberté est intérieure, liberté de la conscience 
de soi. En remontant à cette source de la Réforme, nous saisissons 
le sens de la philosophie allemande, celle de Kant, de Fichte, de Hegel 
et des hégéliens. Le luthéranisme prédisposa la pensée allemande à 
se consacrer à la foi intérieure, au moment de l'éthique subjective 
(Kant), à la philosophie de l'esprit et à la spéculation. Les recherches 
vouées au travail spirituel et centrées sur cet effort apparurent dignes 
de considération bien davantage que l'action et la pratique sociale. 
Le protestantisme fit accomplir aux âmes un détour, les guidant des 
ombres vers la clarté de l'Idée. L'exceptionnelle qualité de la théorie 
allemande s'expliquerait de cette manière. 

« Le contenu de la vérité n'est plus détenu exclusivement par 
une caste.. mais c'est le cœur, la spiritualité sensible de l'homme 
qui peut et doit entrer en possession de la vérité, et cette subjectivité 
est celle de tous les hommes. » (Hegel, op. cit. p. 319) 
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Le protestantisme nous intéresse donc à un double titre : comme 
facteur d'intériorisation et comme principe d'égalité. La foi subjec- 
tive appartenait à tous. Luther apportait l'égalité aux chrétiens 
en déviant la foi de l'extérieur vers la spiritualité et vers le cœur 
de l'homme. Si chaque sujet accède au vrai par lui-même, alors 
< tous se retrouvent prêtres >. L'égalitarisme protestant est une des 
causes lointaines —— à travers l'influence qu’il exerça sur la philoso- 
phie allemande, sur Kant, Fichte et Hegel — de la formation du 
socialisme. L'individualisme et l'égalitarisme luthériens, par le biais 
de la spéculation allemande, furent à l'origine de la révolution phi- 
losophique moderne, C'est ce que reconnaît d'ailleurs Engels. « Nous 
tirons notre origine de Kant, Fichte et Hegel. » Point de compréhen- 
sion possible de l'idéalisme allemand sans l'éveil de la conscience 
introduit par la Réforme. Le protestantisme fit accéder à la valeur 
suprême de l'intériorité. Les thèses de Hegel ont donc le mérite 
incontestable de mettre l'accent sur le rôle joué par la Réforme dans 
le développement de l'esprit allemand. 

Kant : sa révolution philosophique, s'il faut en croire Henri Heine, 
décapite le déisme, allant ainsi beaucoup plus loin que n'avait été 
la Révolution française, qui se contenta de décapiter un roi. La 
révolution copernicienne substitue aux catégories « réalistiques » où 
théologiques l'homme comme mesure de toute chose. Le monde 
gravite autour des formes humaines, de l'espace et du temps, de 
l'aperception transcendantale. Intuition spatio-temporelle et organisa- 
tion issue de l'entendement circonscrivent le champ auquel accède 
l'homme. Quant aux noumènes, ils sont exclus de la sphère du Savoir. 
La connaissance scientifique se trouvait fondée, en même temps 
qu'étaient mises en doute les capacités de la Raison à déborder la 
phénoménalité : décapitation du déisme où Heine vit à juste titre 
une absolue révolution théorique. Mais on sait que les postulats de 
la raison pratique conduisirent Kant à remplacer le Savoir par la 
croyance. « À la tragédie succède la farce », écrira Heine. Quoi qu'il 
en soit, le kantisme avait accompli une transformation radicale dans 
le cadre de la pensée spéculative. Se justifiait pleinement avec l'idéa- 
lisme critique de Kant la formule de Marx dans la Contribution à 
la critique de la philosophie du Droit de Hegel : « Nous autres, 
Allemands, nous avons vécu notre post-histoire dans la pensée, dans 
la philosophie. » (Marx, Contribution à la critique de la philosophie 
du Droit de Hegel, p. 92.) 
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Ainsi, à la misère politique et sociale allemande s'opposa avec 
Kant et Hegel la richesse spéculative. La philosophie allemande 
moderne atteignit son apogée avec le système de Hegel. La négati- 
vité révolutionnaire naquit avant tout de la dialectique hégélienne. 

La philosophie allemande avait donc réalisé l'arme théorique. A 
travers Hegel et la Gauche hégélienne, à travers Feuerbach, se forma 
peu à peu le communisme comme humanisme naturaliste achevé. 
La synthèse du concept allemand et de la réflexion sociale française 
aboutit à l'anthropologie des Manuscrits de 1844 : premier noyau, 
encore mal dégagé de l'idéologie, de l'utopisme, des influences de 
Feuerbach et de Hess, des racines éthiques et religieuses. 

Les liens avec la spéculation, l'éthique et l'utopisme ne furent 
jamais vraiment rompus. La coupure avec la philosophie allemande 
n'apparaît point radicale. Elle ne pouvait l'être. Les vieux rapports 
avec Hegel demeurèrent, tels que Marx les analysait en 1837 dans 
une lettre à son père : 

« J'avais lu des fragments de la philosophie de Hegel, dont la 
grotesque mélodie rocailleuse me déplaisait. Je voulais une fois 
encore plonger dans la mer, mais avec le dessein bien arrêté... de 
tenir la perle pure à la lumière du soleil. Voyageur alerte, je me 
mis à élaborer une analyse philosophico-dialectique de la divinité 
se manifestant comme Idée en soi, comme religion, comme nature, 
comme histoire. Ma dernière proposition était le commencement du 
système de Hegel et ce travail... cet enfant préféré, choyé au clair 
de lune, me porte, telle une sirène perfide, dans les bras de l'ennemi. » 
(Marx, Lettre à son père du 10 novembre 1837, trad. par Rubel : 
Pages de Karl Marx pour une éthique socialiste, t. 1, p. 59.) 

Le point de vue du « nouveau matérialisme » devait, même après 
1845, conserver partiellement l'idéologie allemande, lieu d'enfante- 
ment réel du socialisme. 


